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Bu çalışmanın konusu; II. Meşrutiyet dönemi Türk düşüncesinde Doğu ve Batı algısıdır. 
Tezin temel sorusu ise “İctihad ve Sırat-ı Müstakim dergileri etrafında kümelenen fikir 
muhitlerinin ben ve muhatap algıları neden ve nasıl değişti?” şeklinde belirlenmiştir. Bu 
bağlamda çağdaş Türk düşüncesini ve siyasetini şekillendirmede hâlâ önemli bir yer 
işgal eden Batıcı ve İslami Yenilenmeci akımların ‘kendi’ni ve ‘başkası’nı nasıl 
tanımladıklarını açıklığa kavuşturmaya çalıştık.  
Elbette tezin konusundaki zaman sınırlaması takdiri bir sınırlamadır ancak söylemlerin 
oluşumlarının tarihî-sosyolojik bağlamdan etkilendiği gerçeğini dikkate alarak çağdaş 
Türk düşüncesini şekillendiren söylemlerin daha belirgin olarak ortaya çıktığı II. 
Meşrutiyet dönemini tezin araştırma zamanı olarak belirledik. Söylemin inşasını tarihî ve 
sosyolojik bağlama indirgeme hatasında düşmemek için de “düşünce sosyolojisi” 
yöntemini tercih ettik. Böylece fikirlerin doğrudan söylemin inşasına etkisini ve 
temsilcilerinin konumları ile fikirlerin irtibatını anlamaya imkân bulunabileceğini 
varsayıyoruz.   
Tez dört ana bölüm ile sonuç ve değerlendirme bölümlerinden oluşmaktadır. Doğu-Batı 
kavramlarının Türk düşünce dünyasında nasıl ve niçin kullanıldığınının bağlamını 
vermek için tezin Birinci Bölüm’ünde II. Meşrutiyet dönemi Türk düşüncesinin genel bir 
çerçevesini çizdik. İkinci ve Üçüncü Bölümleri ise doğrudan İctihad ve Sırat-ı Müstakim 
dergilerinin Doğu ve Batı algılarını tespit etmeye ayırdık. Dördüncü Bölüm’de ise sözü 
geçen dergilerin yaklaşımlarını, farklı başlıklar altında düzenlediğimiz tablolar hâlinde 
vererek karşılaştırmalı bir değerlendirme imkânı sunmak istedik.  
Çalışmanın neticesi gösteriyor ki II. Meşrutiyet dönemi Türk düşüncesi bir yandan İslam 
ilim ve düşünce geleneği ile irtibatını sürdürmekte öte yandan da Avrupa’nın düşünce 
mirası ile irtibat hâlinde bulunmaktadır. Buna rağmen özellikle Sırat-ı Müstakim 
dergisinin günümüzde Doğu ve Batı kavramları ile tanımlanan varlık alanlarına ilişkin 
kullandığı kavramlar ile seleflerinin kullandıkları kavramlar arasında güçlü bir irtibat ve 
belli bir süreklilik olduğunu gördük. İctihad dergisi çevresi ise, İslami bir meşrulaştırma 
ihtiyacı duymasına rağmen, açıkça Batılılaşmaktan yana bir dil tercih etmektedir. Bu 
çerçevede Sırat-ı Müstakim çevresinin mevcudu yeniden yorumlamayı, İctihad 
çevresinin ise yeni bir hayat tarzını ithal etmeyi tercih ettiklerini söyleyebiliriz. 
ii 
ABSTRACT 
The subject of this study is the conception of ‘the East’ and ‘the West’ in the Second 
Constitutional Thought Period Turkish thought. The main question of this dissertation is: 
“How and why did the conceptualizations of ‘the Self’ and ‘the Other’ of the intellectual 
circles around the İctihad and Sırat-ı Müstakim journals change in this period?” To this, 
I tried to present a clearer view of how the Westernizing and the Islamic Revivalist 
currents -which to this day have formed the two most influential currents in modern 
Turkish thought-  defined their own ‘Selves’ vis-à-vis ‘the Other(s)’.  
The period I chose for this dissertation was subjectively defined. However, the Second 
Constitutional Period, which forms the period of my study, stands out as the period and 
the historical-political context, in which the major discourses of modern Turkish thought 
appeared in their main shapes and forms. The method I choose for conducting the study 
was ‘the sociology of thought’ approach to avoid reducing the process of discourse 
formation to a mere outcome of the historical and the sociological context of the time. 
Through this method, I hope to provide a more understandable picture of how specific 
ideas contributed to discourse formation and how the positions of individual members of 
each current related to the general ideas. 
The dissertation consists of four main chapters, a conclusion and an evaluation. The first 
chapter draws a picture of the general Second Constitutional Period Turkish thought to 
provide the background on the usages of the terms ‘East’ and ‘West’ in Turkish thought. 
The second and the third chapters directly deal with the East-West conceptions of the 
İctihad and Sırat-ı Müstakim journals respectively. The fourth chapter provides tables 
comparing the different approaches of these two journals to specific issues. 
The results of this study indicade that the Turkish thought of the Second Constitutional 
Period by and large kept its connection with the scholarly tradition and the thought of 
Islam, while also communicading with the European intellectual heritage. Of all, the 
Sırat-ı Müstakim journal, retained a strong terminological continuity with its thought 
predecessors in the field of the denotations and the connotations of the East-West 
paradigm. The İctihad journal on the other hand, opted for a clearly pro-Westernizing 
language, despite feeling the need to refer to an Islamic framework for legitimization 
purposes. Accordingly, I argue that the intellectual circles around Sırat-ı Müstakim 
aimed to re-interpret the existing tradition, whereas the İctihad circles desired to import 
and adopt a new life style. 
iii 
ÖNSÖZ 
Bu çalışmanın konusu; İctihad v e  Sırat-ı Müstakim dergileri örneklerinden hareket 
ederek, II. Meşrutiyet dönemi Türk düşünce dünyasında Doğu ve Batı kavramlarının 
nasıl algılandığını tespit etmektir. Bu çerçevede dönemin düşünce dünyasında ben ve 
öteki tanımında önceki döneme göre bir değişme olup olmadığı, değişme varsa bu 
değişmenin niteliği ve hangi saiklerle oluştuğu hususu tezin temel sorusunu 
oluşturmaktadır. Tezde İctihad ve Sırat-ı Müstakim dergileri etrafında kümelenen 
fikir muhitlerinin kendilerini ve muhataplarını tanımlarken Fıkhi kavramlar yanında 
İslami ilim ve düşünce geleneğinde karşılığı olmayan Doğu-Batı gibi kimlik 
tanımlayıcı kavramları nasıl ve ne ölçüde kullandıklarını tespit ederek meseleyi 
vuzuha kavuşturmaya odaklanılmaktadır. 
Mahiyeti gereği bu tez kaynak metinleri incelemeye dayalı bir çalışma oldu. İctihad 
ve Sırat-ı Müstakim dergilerinde yayınlanan ve doğrudan Doğu ve Batı algısını 
açıklığa kavuşturmamıza katkıda bulunacak yazılar tezin birincil kaynaklarını 
oluşturmaktadır. Bu çerçevede dergi yazarlarının başka makale ve kitapları da tezin 
önemli kaynakları arasında kabul edilebilir. İkincil kaynaklar arasında ise doğrudan 
II. Meşrutiyet dönemini ve dönemin fikir tartışmalarını anlamamıza katkıda
bulunacak her türden eser bulunmaktadır.  
Elbette tezin konusundaki zaman sınırlaması takdiri bir sınırlamadır fakat tüm insani 
süreçler gibi fikrî süreçlerin de tarihî-soyolojik bağlamı içinde anlaşılması 
gerekmektedir. Bu sebeple tezin Birinci Bölüm’ünde II. Meşrutiyet dönemi Türk 
düşüncesinin genel bir çerçevesini çizdik. Tezin İkinci ve Üçüncü Bölümlerini ise 
doğrudan İctihad ve Sırat-ı Müstakim dergilerinin Doğu ve Batı algılarını tespit 
etmeye ayırdık. Dördüncü Bölüm’de ise sözü geçen dergilerin Doğu-Batı algılarını 
tablolar hâlinde karşılaştırarak bütünlüklü bir değerlendirme imkânı oluşturduk. 
Yöntem olarak, düşünceleri, toplumdaki temsilcileri olan kişi ve grupların 
serüveniyle irtibatlı olarak değerlendiren “düşünce sosyolojisi” yaklaşımını esas 
aldık. Böylece uluslararası ilişkilerde, iç politikada ve sosyal yapıda meydana gelen 
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değişimler ile incelemeye esas alınan yazarların düşüncelerinin irtibatını tespit 
edebilmeyi de imkân dahiline aldığımızı düşünüyoruz.  
Kuşkusuz Avrupa merkezli düşüncenin belirleyici olmadığı zamanlarda 
Müslümanların kullandığı dilde siyasi ve kültürel bir kimlik ifadesi olarak Doğu-Batı 
kavramları bulunmamaktaydı. Nitekim Edward Said, haklı olarak Doğu ve Batı'nın 
üretilmiş kategoriler olduğunu söylemektedir. Ne var ki günümüzde Doğu-Batı 
kavram çerçevesi yaygın bir kabul görmüş bulunuyor. Hatta geniş tarihî ve coğrafi 
hatlara sahip mitolojik bir “dev kimlik” olarak Doğu ve Batı tüm insanlık tarihi 
tecrübesini Avrupa tarihinin belli bir zaman aralığında ortaya çıkan ihtiyaçlarının 
şekillendirdiği kavram, yöntem ve analiz birimlerinin imkânlarının parantezine almış 
bulunmaktadır. Oysa insanlığın farklı zaman ve coğrafyalarda eş zamanlı olarak bile 
farklı tecrübeler yaşadıklarını, farklı sorunlarla karşılaştıklarını ve farklı birikimler 
oluşturduklarını bugün daha yakından biliyoruz. Fakat Osmanlı Devleti’nin dış 
ilişkilerde yaşadığı kuşatmanın, II. Meşrutiyet döneminde de devletin siyasi, iktisadi 
ve ideolojik dönüşümünde önemli bir rol oynadığı söylenebilir. Dahası bu etkiyle 
kolektif bir Osmanlı kimliği inşasının imkânlarını söylemleştiren dönemin fikir 
akımlarının diline, klasik İslami literatürde birebir karşılığı olmayan yeni 
kavramların girdiğini görüyoruz. Sözü geçen kavramların niteliklerinden birincisi, 
İslami çağrışımları dolayısıyla muhatapların dirençlerini zeminsizleştirmeye 
yaramasıdır. Müslümanların zihin dünyasında belli bir karşılığı olan “millet” ve 
“medeniyet” gibi bu tür kavramlar, yeni bir düşünce ve hayat tarzını kültürel-dinî 
içeriğinden ayırmak yoluyla meşrulaştırmaya aracılık etmekteydi. Kavramların 
niteliklerinden ikincisi ise kavramın “nötr” bir mahiyet gösterdiğine dair algıyı 
pekiştirecek bir özellik göstermesidir.  Doğu ve Batı kavramları tam da bu nötr 
özelliğiyle bir yandan “kendilik” algısında bir tahribat oluşturmaya mani olmayı, öte 
yandan da “medeniyet-i hazıra”yla makul ve sürdürülebilir bir ilişki dili geliştirmeyi 
imkânlı hâle getiriyordu.  
Çalışmanın neticesi gösteriyor ki II. Meşrutiyet dönemi Türk düşüncesi bir yandan 
İslam ilim ve düşünce geleneği ile öte yandan da yeni bir güç merkezi olan 
Avrupa’nın düşüncesi ile irtibat hâlinde bulunmaktadır. Özellikle Sırat-ı Müstakim 
dergisinin, günümüzde Doğu ve Batı kavramları ile tanımlanan varlık alanlarına 
ilişkin kullandığı kavramlar ile seleflerinin kullandıkları kavramlar arasında, içerikleri 
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daha siyasileşmiş olsa da güçlü bir irtibat ve belli bir süreklilik olduğunu gördük. 
İctihad dergisi çevresi ise, İslami bir meşrulaştırma ihtiyacı duymasına rağmen, 
açıkça Batılılaşmaktan yana bir dil tercih etmektedir. Bu çerçevede Sırat-ı Müstakim 
çevresinin mevcut durumu ‘yeniden yorumlama’yı, İctihad çevresinin ise ‘yeni bir 
şey ithal etme’yi tercih ettiklerini söyleyebiliriz. 
Tezin konusunun belirlenmesi başta olmak üzere yardımlarını gördüğüm 
danışmanım Prof. Dr. Recep Şentürk’e ve tez izleme sürecindeki yorumları ile 
yaptıkları katkı için de Prof. Dr. Tahsin Görgün ve Yrd. Doç. Dr. Mustafa Göleç’e 
teşekkürlerimi arz ediyorum. Prof. Dr. Yücel Bulut ve Doç. Dr. Lütfi Sunar’ın yapıcı 
eleştirilerinin tezin bu hâle gelmesine ciddi katkıları olduğu muhakkaktır. Bi'l-vesile, 
onlara da teşekkür etmek bir borçtur. 
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Giriş 
On dokuzuncu yüzyılın ikinci yarısından itibaren Avrupalı devletlerin fiilî işgalleri, 
iktisadi ve siyasi vesayetleri ile modernist dünya görüşünün meydan okumaları 
karşısında, Müslüman âlimler ve entelektüeller sahip oldukları kavramların ve 
yöntemlerin kifayetini tartışmaya başladılar. Müslümanlar bir yanda İslami ilimlerin 
kılavuzluk ettiği birikimi muhafaza etme diğer yanda ise Avrupa kuşatmasıyla ortaya 
çıkan değişim ihtiyacının yol açtığı bir tercihe maruz kaldılar. Üstelik bu gerilim, 
Müslümanlar için salt bir zihnî faaliyet olarak değil bir bütün olarak beka meselesi 
ekseninde vücud bulmuştu. Farklı iki dünyayla irtibat hâlinde olmanın yol açtığı bu 
gerilim bir yanıyla Fıkh’ın kapsayıcı etkisini sınırlamaya diğer yanıyla da Avrupai 
düşünce ve kavramlardan etkilenmeye yol açıyordu. Fıkıh, insanların davranışlarını 
ve ilişkilerini incelemek için Müslümanların başvurduğu ilimdi. Fıkhın inceleme 
alanı ise tek tek Müslümanların ve gayrimüslimlerin davranışlarını gibi grup ve 
kurumların da yapıp ettiklerini içermektedir. Usul-i Fıkıh ise tüm İslami ilimlerin 
kullandığı ortak yorum usulüydü.
1
 Dolayısıyla Müslümanlar için şahsi ve kurumsal 
her türden inşanın meşruiyeti Fıkıhla tescil edebilmekteydi. Bu sebeple hem kendini 
hem de muhataplarını tanımlamak Fıkhın sağladığı imkânlarla mümkün olabiliyordu. 
Oysa bu dönemde Müslümanlar, Avrupa siyaset ve düşüncelerinin tazyikine maruz 
kalmışlardı. Bu zeminde Müslümanların düşünce dünyasına İslami ilim geleneğinin 
kavramlarına ek olarak yeni bazı kavramlar girmeye başladı. Mesela; coğrafi-siyasi 
birlikleri tanımak için daha önce “daru’l-İslam”, “daru’l-harb” ve “daru’s-sulh” gibi 
kavramları; insanların kimliklerini tanımlamak için de “ehl-i kitab”, “zımmi”, 
“harbi”, “ehl-i İslam” gibi Fıkhi kavramları kullanan Müslümanlar,
2
 bu dönemde 
modern-bilgi sisteminin ürünü olarak vücud bulan sosyal bilimlerin kavramlarından 
da etkileniyorlardı. Bir yanda Fıkhın müktesebatı diğer yanda ise Avrupai sosyal 
bilimlerin etkisine maruz kalmak Müslümanların düşünme süreçlerinde bir gerilime 
yol açıyordu. Bu süreç Avrupa’da üretilen bilginin gittikçe meşrulaştırılmasına yol 
1
 Recep Şentürk, Açık Medeniyet: Çok Medeniyetli Toplum ve Dünyaya Doğru, İz Yay., İstanbul 
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 Doğu-Batı kavramlarının kimlik tanımlayıcı bir muhteva ile
Müslümanların gündemine girmesi tam da bu gerilimli zeminde gerçekleşti. 
Elbette sözünü ettiğimiz bu süreç II. Meşrutiyet ile başlamadı. Tanzimat Fermanı’nın 
beyanını esas alarak ifade edersek Müslümanlar, yaklaşık üç asırdır ciddi bazı 
sorunlarla karşı karşıya bulunmaktaydılar. Bu sorunların temelinde ise Ferman’a 
göre “Şer-i şerif’e ve kavanin-i münifeye inkıyad ü imtisal olunmamak” yatmaktaydı.
4
Kuşkusuz daha önce de ifade ettiğim gibi sorunun Avrupa’nın nüfuzuna girmek ile 
yakından irtibatı bulunuyordu. Türk sosyolojisinde “büyük soru” olarak adlandırılan 
ve mezkûr hâli anlama ekseninde şekillenen bir miras oluştuğunu biliyoruz.
5
 Bu
mirasta bir yandan kendi hâlini öte yandan da galip bir güç olarak Avrupa’yı anlama 
ve anlamlandırma çabalarının ciddi bir ihtilaf hattı oluşturduğu görülmektedir.
6
Doğu-Batı ikiliği de tam bu süreçte ortaya çıkıyor. 
Bahsi geçen arayışlar çeşitli siyaset ve fikir akımlarının doğmasına yol açmıştı.  
Özellikle devlet-merkezli reformlar köklü değişikliklere yol açarken, âlimler ve 
aydınlar stratejik olarak Batılı ve İslami entelektüel mirasa dayanarak yeni oluşan 
sosyal ve politik kurumları ya desteklemişler ya da onlara muhalefet etmişlerdi. 
Ortaya çıkan düşünce akımlarını sınıflandırmada ve adlandırmada farklılıklar 
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 Şerif Mardin, Türkiye İslam ve Sekülarizm, 3. Bs., İletişim Yayınları, İstanbul 2013, s. 172. 
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zuhurundan beri ahkam-ı celile-i Kur’aniyye ve kavanin-i şer’iyyeye kemaliyle riayet olunduğundan 
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ma’muriyyet bilakis za’f u fakra mübeddel olmuş...”; bkz; Halil İnalcık, Mehmet Seyitdanlıoğlu, 
Tanzimat, Değişim Sürecinde Osmanlı İmparatorluğu, I.bs., s. 13-15., İş Bankası Yay., Ankara 
2006. 
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bulunsa da bu akımların, Türk düşünce dünyasının gidişatına günümüzde dahi yön 
verdiği söylenebilir. Bahsi geçen akımları İslamcılık, Batıcılık ve Türkçülük olarak 
adlandırılmak yaygın olarak dilllendirilse de
7
 biz bu tasnif yerine bir yandan İslami
öte yandan da Batılı miras ile ilişki kurma tarzlarını ve tercihlerini dikkate alarak 
başka bir kavramlaştırmaya ihtiyaç olduğunu düşünüyoruz. Bu kavramlaştırmanın 
hem İslami ilim ve tecrübe birikimi ile Avrupa mirası karşısındaki tutumları 
anlamaya hem de yaklaşık yüzyıllık deneyimlenmiş birikimleri kendi 
değerlendirmelerimizi önceleyen bir dil ile yeniden adlandırmaya imkân vereceğini 
düşünüyoruz.
8
 Tezimizin konusu olan Doğu ve Batı algılarını dikkate alarak, sözü
geçen akımları şu şekilde sınıflandırmak mümkündür: 
-   İslami Tecdid Hareketi: Bu hareketin öncülüğünü, büyük ölçüde Sırat-ı Müstakim 
dergisinin yazarları üstlenmişlerdi.  
-   Garbçılar: Abdullah Cevdet’in başını çektiği ve büyük çoğunluğu onun kurduğu 
İctihad dergisinin yazarları bu çizginin taşıyıcılarıdır.  
-   Te’lifçiler: Bu görüşe İslam dergisinin yazarları öncülük etmişlerdir.9 Bu
yazarların bir kısmı sonradan Türk Yurdu dergisini çıkarmış ve düşüncelerini bu 
dergi aracılığı ile kamuoyuna sunmuşlardı.
10
Kuşkusuz II. Meşrutiyet düşünce dünyası oldukça zengin bir çeşitlilik 
göstermektedir. Bu sebeple dönemin düşünce akımlarını başka bir sınırlandırmaya 
tabi tutmak da mümkün olabilir. Bizim yaptığımız tasnif ise iki temel gerekçeye 
dayanmaktadır. Bu gerekçelerden birincisi, sözkonusu çevrelerin İslam ve tarihî 
İslam tecrübesi karşısındaki değerlendirmeleridir. Tasnifi şekillendiren ikinci 
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gerekçemiz ise büyük bir sömürge gücüne ulaşan Avrupalı ülkeler ve onların bu 
gücünün niteliği hakkında yapılan değerlendirmelerdir. Elbette sözü geçen hususlara 
dair önermeler arasında geçişkenlikler bulunduğunun farkındayız fakat yine de kişi 
ve çevrelerin ana bir çerçevede ele alınmalarını mümkün kılan tercihleri dikkate 
alınarak mevcut tasnifi yapmanın mümkün olduğunu söyleyebiliriz. 
Bu çalışmanın konusu, Batıcı ve İslami Yenilenmeci mahfiller arasındaki gerilimin 
temsil edildiği İctihad ve Sırat-ı Müstakim dergilerinde Doğu ve Batı kavramlarının 
nasıl algılandığı meselesidir. Bu çerçevede, ben ve muhatap tanımında kendinden 
önceki döneme göre II. Meşrutiyet dönemi Türk düşüncesinde bir değişme olup 
olmadığı, değişme varsa bu değişmenin niteliği ve hangi saiklerle oluştuğu hususu 
tezin temel sorusunu oluşturmaktadır. Bu temel soru kapsamında, İctihad ve Sırat-ı 
Müstakim dergileri etrafında kümelenen fikir muhitleri kendini ve muhataplarını 
tanımlarken İslami referanslı Fıkhi kavramlar yerine yahut yanında İslami ilim ve 
düşünce geleneğinde karşılığı olmayan Doğu-Batı gibi kimlik tanımlayıcı kavramları 
nasıl ve ne ölçüde kullandıklarını tespit ederek meseleyi vuzuha kavuşturmaya 
odaklanılmaktadır. 
Kuşkusuz II. Meşrutiyet dönemi, Türk düşüncesi sözünü ettiğimiz dergilerin 
oluşturduğu mirastan ibaret değildir. Gerek incelemeye bir sınır belirlemek gerekse 
de Türkiye’yi şekillendiren fikrî ve siyasi mirasın marjlarını oluşturmada belirleyici 
çizgileri temsil ettikleri için diğer eserlere ve düşüncelere bu iki ana fikir mecrası ile 
olan irtibatları ölçüsünde değinilecektir. Bu bağlamın dışında kalan miras, çalışmanın 
kapsamı dışında bırakılmış bulunmaktadır. 
Çalışmanın ilerleyen aşamalarında da gözlemlenebileceği gibi on dokuzuncu 
yüzyılın ikinci yarısından itibaren kendini ve başkasını yeniden anlama, açıklama ve 
konumlandırma ihtiyacı duyan Müslümanların düşünce dünyasına, kadim İslami ilim 
geleneğinin kavramlarına ek olarak yeni bazı kavramlar girmişti. Mesela, kendini ve 
muhataplarını tanımlamak için daha önce 'daru’l-İslam’, ‘daru’l-harb’ ve ‘daru’s-
sulh’ gibi kavramları belli bir epistemik sistem dâhilinde kullanan Müslümanlar, 
Avrupa nüfuzunun da etkisiyle modern-bilgi sisteminin ürünü olarak vücud bulan 
kavramlardan etkilendiler. Günümüzdeki anlamıyla Doğu ve Batı kavramları da bu 
etkilenme çerçevesinde ortaya çıkan yeni kavramlar olarak ele alınabilir. Elbette ki 
bu zihnî değişim bir tarihî-sosyolojik bağlamda vücud bulmaktaydı. Bu sebeple biz 
5 
de çalışmamızda öncelikle Doğu ve Batı kavramlarının İctihad ve Sırat-ı Müstakim 
dergilerinin 1908-1912 yılları arasında yayınlanan nüshalarında nasıl algılandığının 
tespitini yapacağız.  
Çalışmayı, 1908-1912 yılları arasında mezkûr dergilerde yayınlanan yazılarla 
sınırlandırdık. Bu sınırlandırmanın bazı gerekçeleri bulunmaktadır. 
Gerekçelerimizden birisi, Müslümanlar arasındaki günümüze kadar etkisi süren 
siyasi ve fikrî mirasın büyük ölçüde bu dönemde şekillenmesidir. Daha sonraki 
yıllarda yapılan yayınlarda da gözlemlenebileceği gibi yapılan tartışmalarda ana fikrî 
çerçevelerden ziyade kişiler ve mahfiller değişmiştir. Dolayısıyla 1908-1912 yılları 
arasında yayınlanan eserlerde yapılacak bir çalışma, temsil kabiliyeti yüksek bir 
çalışma olacaktır. İkinci bir sebep de Sırat-ı Müstakim dergisinin 1908 ile 1912 
yılları arasında 182 sayı olarak yayınlanmış ve daha sonra Sebilü’r-Reşad olarak 
çıkmaya devam etmiş olmasıdır. Biz, Sebilü’r-Reşad adıyla yayınlanan nüshalara 
kadar olan kısımla sınırlı bir çalışma yapmanın ana tartışma başlıklarını ve kavram 
birikimini tespit etmede bir nakısa oluşturmadığını düşünüyoruz. Benzer bir gerekçe 
İctihad dergisi için de geçerlidir; İctihad dergisi ilk önce 1904 yılında İsviçre’de 
aylık olarak 12 sayı yayınlanmış ardından 24. sayıya kadar Kahire’de çıkmaya 
devam etmiş, 1910 yılından itibaren de kapandığı 1932 yılına kadar İstanbul’da 
çıkmıştır. Derginin temel tercihlerinin 1904 ile 1912 yılları arasında şekillendiğini ve 
derginin Batıcılık olarak adlandırılan çizginin ana duruşunu dillendirdiğini söylemek 
mümkündür.  
Ayrıca Trablusgarb cephesinde sarsılan Osmanlı, 1911-1918 yılları arasında yaşanan 
Birinci ve İkinci Balkan Harbleri ve Birinci Dünya Savaşı ile fevkalade değişimler 
yaşamış ve nihayetinde çökmüştü. Bu dönemin ağır şartları, hemen her düşünce 
mahfilinin gündemini, dilini ve algısını derinden belirleyecek bir özelliktedir. Bu 
yüzden özel bir dönem olarak bu dönemin ya ayrı bir çalışma konusu ya bir kırılma 
noktası olarak ya da daha uzun bir sürecin bir parçası olarak çalışılması uygun 
olacaktır.  
Elbette tezin konusundaki zaman sınırlaması takdiri bir sınırlamadır ve insani 
süreçlerin hemen hepsi gibi fikri süreçlerin de öncesinde vuku bulan olaylardan 
etkilenmekte ve sonraki dönemlere de bir miras bırakmakta olduğu gerçeğini göz 
ardı etmiyoruz. Bu sebeple dönemin genel bir tasvirinin yapılması, ana 
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tartışmalarının ve kavram birikiminin hülasa edilmesi gerekir ki tezin konusu olan 
Doğu-Batı tartışmalarının da bağlamına oturtulması mümkün olabilsin. Biz de bu 
gerçeği hesaba katarak, tezimizin Birinci Bölüm’ünde II. Meşrutiyet Dönemi Türk 
düşüncesinin genel bir çerçevesini çizdik. İkinci ve Üçüncü Bölümlerde ise doğrudan 
İctihad ve Sırat-ı Müstakim dergilerinin Doğu ve Batı algılarını tespit etmeye 
ayırdık. Dördüncü Bölüm’de ise her iki derginin çeşitli bakımlardan Doğu-Batı 
kavramlarına yaklaşımlarını tablolar hâlinde vererek bir karşılaştırma imkânı 
oluşturduk.  
Belirtmemiz gerekir ki her bilimsel çalışmada olduğu gibi bu çalışmanın da bazı 
temel varsayımları bulunmaktadır. Bu varsayımlardan birincisi, İctihad ve Sırat-ı 
Müstakim dergilerinin 1908 ile 1912 yılları arasında yayınlanan nüshalarında yer 
alan yazılardaki Doğu ve Batı algılarının, görece farklılıklar içerse de on sekizinci 
yüzyıldan beri Osmanlı’nın Avrupa ile irtibat kurmada görevlendirdiği bürokratların 
söylemi ile bir süreklilik gösterdiğidir. Nitekim Osmanlı bürokratlarının raporlarında 
ağırlıklı bir yer tutan maddi gündem ve ilgi, bizim incelediğimiz dergilerin 
yazarlarının Avrupa’ya yönelik bakışlarında da ağırlıklı bir yer işgal etmektedir.
11
İlginin bu ağırlık noktası, yüzleşilen somut ve acil sorunlara cevap olarak devletin 
merkezi tarafından yürütülen ıslahat çabaları ile aydınların büyük ölçüde eşgüdüm 
içinde olduklarını göstermektedir. 
Çalışmanın ikinci varsayımı ise İctihad dergisi ile Sırat-ı Müstakim dergisi yazarları 
arasında var olan farklılığı açıklamamıza katkıda bulunacaktır. Osmanlı sisteminin 
temel unsurlarından olan ‘kalemiye’ ile ‘ulema’ arasındaki gerilime yol açan 
ıslahatların kalemiye sınıfını güçlendiren, ulemanın rolünü ise zayıflatan bir işlev 
gördüğü bunun da mezkûr iki kesimin Avrupa ve Batı algısındaki farklılığın 
sosyolojik bağlamını oluşturduğudur. Zira Avrupai kurum ve kavramların 
güçlenmesine paralel olarak bürokrasi güçlenmekteyken ulemanın alanı artan bir 
oranda sınırlanmaktaydı. Dolayısıyla bürokrat-aydınların yenilenme sürecindeki 
tutumu ile ulemanın tutumunun farklılığının, konumların değişmesi ile irtibatlı 
olması anlaşılabilir bir durumdur. Kuşkusuz kalemiyenin ve ulemanın sistem 
içerisindeki tuttuğu yer tek taraflı pratik tercihlerle şekillenmiyordu. Devletin karşı 
karşıya bulunduğu güncel sorunlara yönelik acil cevap arayışlarına göre şekillenen 
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 Bkz., Ş. Mardin, Türkiye, İslam ve Sekülerizm, s.176-179. 
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yapıdaki değişim, bu yapıda rol üstelenen aktörlerin konumlarında ve rollerinde de 
değişime yol açmıştı.  Ulemanın ve yeni bürokrat kesimin hem beslenme kaynakları 
hem de sistem içerisinde edindikleri yahut kaybettikleri mevkinin bu yenilenme 
çabaları karşısındaki konumlanışlarına yansıması olmuş görünmektedir.
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Dolayısıyla aktörlerin tepkilerini hem epistemik aidiyetlerinin yansıması olarak 
şekillenmiş bir duruş olarak hem de zümrevi ve şahsi konumlanışlarla irtibatlı pratik 
bir tepki olarak okumamız gerekiyor. Bu sebeple de tezde, tepkilerdeki benzerliklerin 
ve farklılıkların yazarların mezkûr konumları ile irtibatlı olduğu varsayımını esas 
aldık.  
Üçüncü varsayımımız da hem “topyekûn Batılaşma”yı reddeden İslami tecdid 
hareketi mensupları ile “toptan Batılılaşmacılar”ın Doğu ve Batı algıları arasındaki 
benzerlikleri hem de İslami yenilenmeciler arasında görülen farklılığı izah etmede 
işlev görecektir. Bu varsayıma göre, Genç Osmanlılarda görünmeye başlayan, II. 
Meşrutiyet döneminde ise iyice yaygınlaşan bir temayül bulunmaktadır; İslami 
konular hakkında tartışan ve ulema sınıfından gelmeyen insanların, modern kavram 
ve kurumlar karşısında ulemaya göre görece ‘açık’ olduklarını gözlemliyoruz. Bu 
açıklık, ulema ile aydınların yaklaşımları arasındaki farklılığı beslediği gibi 
duruşlarındaki mevcut İslami hassasiyet farklılıklarına karşın aydınlar arasında da 
nispi yakınlıklara ve fikrî geçişken alanların oluşmasına yol açmaktadır. Elbette 
ulema geleneğine mensup olup modernleşmeye açık kişiler bulunduğu gibi aydın 
geleneğine mensup olup Avrupai kavram ve kurumlar karşısında daha radikal 
itirazları olan kişiler de bulunmaktadır.
13
Son olarak da II. Meşrutiyet dönemi Türk düşüncesinin -belki Tanzimat ve 
Cumhuriyet dönemleri için de benzer bir durumun olduğu söylenebilir- sürekli 
12
İlmiye zümresinin, reform girişimleriyle olan ilişkisinin devlet içindeki konumunun yeniden 
şekillenmesine etkisi hakkında yapılmış bir doktora tez çalışması için bkz.; Ahmet Cihan, Reform 
Çağında Osmanlı İlmiye Sınıfı, İst., Birey Yay., 2004 
13
 Seyyid Bey ve Said Halim Paşa örnekleri bu açıdan dikkate değer örneklerdir. Ulema geleneğinin 
müntesibi olan Seyyid Bey sekülerleşme sürecindeki doğrudan katkısı olmuş birisidir. Gerek Hilafetin 
ilga edilmesinde gördüğü işlev gerekse de Cumhuriyet döneminde Adalet bakanı olarak yaptığı görev 
bunu gösteriyor. Said Halim Paşa ise Avrupa’da eğitim görmüş bir entelektüel, bürokrat ve siyasetçi 
olmasına karşın Avrupai kavram ve kurumların farklı bir tarihî-toplum bağlamının ürünü olduklarını 
ve bizim sorunlarımızın çözülmesine yaramayacağını söyleyerek, kendi ilmi ve tarihî tecrübemizden 
hareketle sorunları çözmemiz gerektiğini vurgular. Ulemanın bir bütün olarak Osmanlı modernleşmesi 
sürecinde ciddi bir rol üstlendiği gösteren ilgi çekici iki çalışma için bkz., Amit Bein, Ottoman 
Ulema, Turkish Republic: Agents of Change and Guardians of Tradition. Stanford University 
Press, 2011. 
8 
değişen, çok yönlü ve kendi içinde pek çok çelişki barındıran bir süreçte 
şekillenmekte olduğu varsayılmıştır. Bu yüzden böylesine seyyal bir zeminde vücud 
bulan hiçbir görünümün ‘kalıcı oluşumlar’ olarak sınıflandırılmaması gerektiğini 
düşünüyoruz. Bu düşünceden hareket ederek değerlendirmelerimizi hem kurumların 
oluşumunu hem fikir hareketlerinin şekil alışını etkileyen daha derin ve görünmez alt 
dalgaların olabileceğini dikkate alan bir ihtiyat payı ile yapmaya özen gösterdik.
 14
Amaç ve Önem 
Biliyoruz ki Avrupa-merkezli düşünceler belirleyici olmadan evvel Müslümanların 
dünyayı kavramak için kullandığı dilde bugün kullanılan ve içeriği coğrafi yön 
belirtmekten öte siyasi-kültürel bir muhteva kazanan Doğu-Batı gibi kategorik 
kavramlar bulunmamaktadır.
15
 Zira modernleşme öncesinde Müslüman âlimler,
hakikati ararken dünyaya bir bütün olarak bakmış ve kendileri dışında vücud bulmuş 
entelektüel miraslardan istifade etmişlerdir. Kadim dönemin ilim ve irfanını eleştiri 
süzgecinden geçirip kendilerine uygun ve gerekli olanları almışlardır. Bu yüzden 
modernleşme öncesi Müslüman âlimlerini bugünkü anlamda 'Doğulu âlimler' diye 
tanımlamak mümkün görünmemektedir.
16
Ne var ki 18. yüzyıldan bu yana entelektüel dilde 'Batı' ve 'Doğu' kavramlarının, 
geçmişten beri hep var olduğu kabulüyle kullanılması yaygındır. Edward Said, haklı 
olarak, Doğu ve Batı'nın üretilmiş kategoriler olduğunu söylese de
17
 kabul etmek
gerekir ki bu kategorileri kabul edilebilir bir çerçevede algılamamıza yol açan zengin 
bir malzeme oluşmuş bu nedenle de sözü geçen kavramlar günümüzde yaygın bir 
kabul görmüş bulunuyor. Özellikle kendini “öteki”ne karşı konumlandırma gayreti, 
bu kategorilerin derinleştirilmesinde ve içselleştirilmesinde etkili olmuş ve Doğu-
Batı kategorizasyonu popülerliğini pekiştirmiş bulunmaktadır. Bununla birlikte Doğu 
denilen şeyin çoklu gerçekliğiyle Batı'nın gözündeki Doğu aynı değildir. Batı'nın 
14
 Bu görünmez fakat etkili süreçlerle ilgili bir değerlendirme için bkz., Şerif Mardin, Türkiye, İslam 
ve Laiklik, s. 102-103. 
15
 Bkz., Bernard Lewis (2001), The Muslim Discovery of Europe. WW Norton & Company, p. 22. 
16
 Doğulu- Batılı kavramlarına dair bir çözümleme için bkz., İbrahim Kalın, İslam ve Batı, İstanbul, 
İSAM Yay., 2007. 
17
 Edward W. Said, Orientalism, First Vintage Books Edition, New York, 1979, p. 1-28. 
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çoklu gerçekliğiyle Doğulu denilen insanların gözündeki Batı da aynı değildir. Bu 
sebeple kategorik olarak birisi gerçek diğeri de kurgu olarak birden çok Doğu'nun ve 
Batı'nın olduğunu bile söylemek mümkün görünmektedir.
18
 Ne var ki gelinen
noktada Tanzimat’tan itibaren günümüze kadar bu kavramlar homojen inanış, tutum 
ve anlama biçimlerinin tarih dışı kategorilerine dönüşmüş bulunuyor ve bu egemen 
dil günümüzde Müslümanları da etkiliyor. Bu etkilenmeye bağlı olarak Müslüman 
âlimlerin, entelektüellerin ve siyaset yapıcıların kavramsal hazinesinde Avrupa 
entelektüel mirasının etkilerini gözlemleyebiliyoruz. Sözü geçen etkiyi yansıtan en 
belirgin örneklerden ikisini, tezimizin de araştırma konusu olan Doğu ve Batı 
kavramları oluşturmaktadır. Müslümanlar arasında Doğu ve Batı kavramlarının 
yaygın olarak ve Batı literatüründeki kullanımına uyumlu bir şekilde siyasi ve 
entelektüel iki farklı geleneği ifade etmek üzere kullanılması, Batı’nın dünya 
üzerindeki etkisinin artması ile paralel bir süreçte vuku bulmuş görünmektedir.
19
 Biz
çalışma neticesinde, modern sosyal bilimlerdeki kullanımı anlamında Batı’nın bu 
hegemonik tutumunun Müslümanların düşünce dünyasında bıraktığı bir etki olup 
olmadığını, bir etki varsa bu etkinin ne olduğunu ve süreç içerisinde nasıl değiştiğini 
de tespit etme imkânı bulmuş olacağız. 
Kanaatimce kategorik iki dünya olarak Doğu ve Batı anlayışının gerçeklik değeri 
kadar kendi içinde homojen birer dünya oldukları kabulünün sorgulanması da bu 
çalışmamızla birlikte daha görünür hâle gelecektir. Zira İslam ile Hinduizm gibi 
dinleri ve pagan kültürleri aynı kategori içerisinde değerlendiren bu yaklaşım tarihî 
gerçekliği de dikkate almamaktadır. Nitekim kadim bilgi kaynaklarında bu kavramlar 
farklı şekilde kullanılmaktadır.
20
 Yine bu kategorik tanımlamaların tarihi de sanıldığı
18
 Bkz., Abdullah Metin, Oksidentalizm, İki Doğu İki Batı, İst., Açılım Kitap, 2013. 
19
 Doğu ve Batı kavramları ile ilgili olarak M. G. S. Hodgson The Venture of Islam adlı eserinde (V. 
3, p. 202-207) dikkat çekici nüanslar verir. Örneğin, Hodgson Şark (Orient) kavramı ile Doğu 
(East)’yu birbirinden farklı anlamlarda kullandığı gibi Garb (Occident) kavramı ile de Batı (West)’yı 
da birbirinden farklı anlamda kullanır. Onun kavram analizinde Şark ve Garb terimleri dinin daha bir 
belirleyici olduğu, Doğu ile Batı kavramları ise daha seküler bir anlam taşıdığı şeklinde 
değerlendirilir. Bu çerçeveden hareketle de Hodgson’a göre bugünün Avrupası Garblı bir arka plana 
sahip olsa da aslen Batı’dır. Başka iki değerlendirme için bkz., N. Elias, Uygarlık Süreci, C. I., 1. Bs., 
İstanbul, İletişim Yay., 2000; Anthony Pagden, “Avrupa: Bir Kıtayı Kavramsallaştırma”, Avrupa 
Fikri kitabı içinde, Ayrıntı Yay., 1. Bs., İst. 2010, s. 47-69. 
20
 Örnek kullanımlar için bkz., Kur’an: “Doğu da Batı da Allah'ındır. Nereye dönerseniz dönün 
Allah'ın yönü orasıdır. Unutmayın ki, Allah rahmet ve kudretinde sınırsızdır, her şeyi bilendir.” 
(Bakara Suresi, 115. Ayet); "O hem iki doğunun hem de iki batının Rabb’idir." (Rahman Suresi, 17. 
ayet); "... Doğuların ve batıların Rabb’ine yemin ederim ki, Biz onların yerine kendilerinden daha 
hayırlı insanlar getirmeye kadiriz..." (Mearic Suresi, 40. ayet) 
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kadar eski değildir. Said’in belirttiği gibi bu kategorik ve indirgemeci tutum, modern 
Avrupa düşüncesinde inşa edilmiş ve insanlığı Batı bağımlı bir şekilde 
kurgulamaktadır. Bu kurgu sayesindedir ki Daryuş Şayegan'ın da belirttiği gibi 
günümüzde Doğulu olarak adlandırılan toplumlar, farklı bilgi blokları arasındaki 
çelişkilerin şekillendirdiği bir zamanda yaşamaktadır. Batılı olmayan hemen herkes, 
bir anlamda, birbirini iten ve karşılıklı olarak biçimsizleştiren bu bağdaşmaz 
dünyalar arasındaki a’rafta bulunmaktadır.
21
 Bu yüzden de günümüzde daha açık bir
şekilde ortaya çıkan bu Avrupa-merkezci durumun üstesinden gelme ihtiyacını, 
oryantalizmin ve oksidentalizmin tuzağına düşmeden yapmak için tecrübe edilmiş 
yakın tarihin mirasını bilmek önemlidir. Zira oryantalizm de oksidentalizm de 
Avrupa-merkezci bir bakış açısının kavram birikimi ekseninde konuşlanmış bir zihni 
esas almaktadırlar. Farklı ve birbiriyle etkileşime çok açık olmayan iki dünyayı esas 
alan her iki tutum da tarihî ve sosyolojik hafızaya uymamaktadır. Gerek Batı diye 
kavramlaştırılan çerçevenin üzerine kurulduğu varsayılan dünyanın oluşumunda 
İslami mirasın etkisinden gerekse de Müslümanların tarihî mirasında bugünkü 
Avrupa’nın tarihî arka planını oluşturan geleneklerin etkisinden bahsedilebilir.
22
 Bu
sebeple hem kendimize hem de muhataplarımıza dair algılarımızı şekillendiren 
hâkim kavram birikiminin sınırlarını görmeye katkı sağlamak bu tezin amacını 
oluşturmaktadır. 
Alan ve Veri Kaynakları 
Mahiyeti gereği bu tez, kaynak metinleri incelemeye dayalı bir çalışma olacaktır. 
İctihad ve Sırat-ı Müstakim dergilerinde yayınlanan ve Doğu ve Batı algısını açıklığa 
kavuşturmamıza katkıda bulunacak yazılar tezin asıl kaynaklarını oluşturmaktadır. 
Bu çerçevede, İctihad ve Sırat-ı Müstakim dergileri ile bu dergilerde yazı yazan 
yazarların başka yerlerde yayınlanan makale ve kitapları da tezin kaynakları arasında 
kabul edilebilir. Yine aynı tarihî dönemde bu dergilerde yayınlanan yazılarla veya 
dergi yazarlarının başka yerlerde yayınlanmış eserleri ile ilgili başka mecralarda 
21
 Daryush Shayegan, ‘Yaralı Bilinç’, çev: Haldun Bayrı, Metis Yay., İst., 1991, s. 18. 
22
 Mesela, M. Hodgson, H. Bammat, G. Saliba, F. Sezgin, N. Elias, T. Görgün, İ. Kalın bu ilişkinin 
hem tarihen sabit hem de bugün mümkün olduğunu anlatan isimlerden birkaç tanesidir.  
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yayınlanan eserler de yer yer bu çalışmada istifade edilecek önemli kaynaklar 
arasında yerini almaktadır. 
Bu yazılarla doğrudan veya dolaylı olarak irtibatı olan, birbirini etkileyen, birbirinin 
devamı olan ya da doğrudan birbirini eleştiren başka makaleler de çalışmada dikkate 
alınacaktır. Böylece bu düşünceler ile düşünceleri dile getiren şahısların içinde yer 
aldıkları tarihî-toplumsal süreçlerle etkileşim içinde yaşadıkları değişimin daha 
ayrıntılı bir değerlendirmesini yapmak mümkün olabilecektir.  
İkincil kaynaklar arasında doğrudan II. Meşrutiyet dönemini ve dönemin fikir 
tartışmalarını anlamamıza katkıda bulunacak her türden eser önemli bir yer 
tutmaktadır. Keza doğrudan II. Meşrutiyet dönemi ve dönemin fikir akımları 
hakkında yapılmış çalışmalar da tez boyunca yararlanılacak eserler arasında yer 
almıştır. Bu çerçevede, kullanacağımız kaynakların yazıldıkları dönem ve bu 
kaynakların hakkında konuştukları tarih dilimi ile ilgili eserler de bu tezin kaynakları 
arasında yer almış bulunmaktadır. Bu eserler, bazen doğrudan tarih kitapları bazen 
dönemin anlaşılmasına katkı sağlayabilecek eserler bazen de doğrudan teorik çerçeve 
ve yöntem tartışmaları ekseninde şekillenmiş eserlerdir.  
Bu bağlamda, tezde incelenecek düşünceler ve kişiler arasında ortaya çıkması 
muhtemel farklılaşmaların belirli bir ortak tabanda toplanıp toplanamayacağı da 
araştırılacaktır. Böylece karşı karşıya kaldığımız ve gittikçe derinleşen Doğu-Batı 
kategorileri arasındaki sıkışmışlık hissinin yol açtığı çemberi aşan bir düşünce 
birikimini açığa çıkarmaya katkı sağlamış olacağımızı umuyorum. Zira meseleyi 
Doğu ve Batı kavram çerçevesi ile ele alan oryantalizmin düalist yaklaşımının 
dışında farklı çözümleyici dillerin de var olduğu ve olabileceği, çalışmamızın ortaya 
çıkması ile birlikte daha belirgin bir şekilde görülebilecektir.
23
Çalışmanın birinci sınırlaması, zaman ile ilgilidir; çalışmanın 1906-1912 yılları 
arasında yayınlanmış bulunan İctihad dergisi ile 1908-1912 yılları arasında toplamı 
182 sayı olarak yayınlanan Sırat-ı Müstakim dergilerinin sayıları ile 
sınırlandırıldığını öncelikle ifade etmemiz gerekiyor. Bu zaman sınırlandırması 
keskin bir tarihî başlangıç veya bitiş noktası olmaktan çok Türkiye’nin çağdaş tarihî 
tecrübesinde sonraki dönemleri derinden etkileyen bazı hususlar dikkate alınarak 
23
 Yaşayan bir örnek için bkz; Sezai Karakoç, Çıkış Yolu I, 2. Bs., İst., Diriliş Yay., 2003, s. 50-60. 
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yapıldı. Bu hususlardan birisi, II. Meşrutiyet döneminde, önceki dönemlerde 
başlayan tartışmalar, belli ölçüde hem kendi dilini olgunlaştırarak mecrasını bulmuş 
hem de kendini daha geniş kitlelere aktaracak yayın imkânlarına kavuşmuştu.
24
 
Nitekim bu dönemde şekillenen fikrî ve siyasi çizgiler ile gündemler bugün bile 
İslam dünyasını büyük ölçüde etkilemeye devam ediyor.  
İkinci sınırlama ise doğrudan Doğu ve Batı kavramları çerçevesinde ele alınabilecek 
metinler ekseninde yapılmıştır. Osmanlı merkezinde yapılan bu tartışma hem 
Osmanlı teb’ası olan Müslüman âlimlerin ve entelektüellerin tutumlarını hem de 
onların derin etki alanında bulunan büyük İslam coğrafyasının karşı karşıya 
bulundukları meseleyi anlamaya imkân sağlayabilecek bir nitelik taşıyor. Zaten 
Osmanlı mirasının bir parçası olan bu dergiler de hem gündemleri hem de yazar 
kadrosu itibarıyla bugünkü coğrafi ve siyasi kavramlarla ifade edersek bir yanıyla 
Avrupa’nın ortalarından Hind-Alt kıtasına ve Çin’e diğer yandan da Timbuktu’dan 
Tataristan’a yayılan geniş bir coğrafyada yaşayan Müslümanların ortak ürünü olarak 
görülebilir.
25
 Nitekim Osmanlı Devleti hem hilafet sahibi hem de Avrupalı 
devletlerin işgallerine karşı nispeten bağımsızlığı koruyan bir güç odağı olması 
sebebiyle Müslümanlar arasında doğal bir merkez konumundaydı. Bu yüzden 
Osmanlıda meydana gelen pek çok uygulama Osmanlı dışındaki Müslümanların 
düşüncelerini de önemli ölçüde etkilemekteydi. Hindistan’da, Kahire’de ve Hicaz’da 
yapılan Hilafet Kongreleri bu etkinin çok çarpıcı örnekleri olarak tezahür etmiş tarihî 
hadiselerdir. 1919 Kasım-Aralık aylarında Sivas’ta üç oturum hâlinde düzenlenen 
İslam Kongresi ise sözünü ettiğim tarihî ve coğrafi derinliği gösteren başka bir 
çarpıcı örnektir. Bu etkinin ulus-devlet döneminde de devam ettiğini gösteren İslam 
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 Basının dönemin fikir ve siyaset hayatına etkisi hakkında örnek olarak bkz., K. Karpat, a.g.e., 
s.213-246; Zafer Toprak, Fikir Dergiciliğinin Yüzyılı, Türkiye’de Dergiler Ansiklopediler (1849-
1984) içinde, İst. 1984, s. 13-54.   
25
 Bu coğrafi derinlik İctihad ve Sırat-ı Müstakim dergilerinde yazı yazan isimlere bakıldığında 
rahatlıkla görülebilecektir; bkz., İctihad ve Sırat-ı Müstakim dergisinin bazı yazarları: Abdülhak 
Hamid (Tarhan), Ağaoğlu Ahmed, Celal Sahir (Erozan), Cemil Sena (Ongun), Cenab Şahabeddin, 
Hüseyin Cavid, Hüseyin Daniş (Pedram), İbrahim Edhem Temo. Gaspıralı İsmail, Musa Carullah 
Bigiyef, Müftüoğlu Ahmed Hikmet, Mısır’dan M. Ferid Vecdi ve M. Abduh, Kazanlı Halim Sabit, 
Ahmed Ağayef, Çekeşşeyhizade Halil Halid, Troytskili Ahmed Taceddin, Tunuslu Salih Şerif et-
Tunisi, Afgan Emiri Abdurrahman Han, Manastırlı İsmail Hakkı, İsmail Gaspirinski, Akçuraoğlu 
Yusuf, Abdurreşid İbrahim, Ali Şeyhu’l-Arab, Mehmed Akif, Kazanlı Ayaz, Manastırlı İsmail Hakkı, 
Kudüslü Ali Rıza en-Neşaşibi, M. S.(Sad) Buhari gibi Osmanlı coğrafyasını aşan bir yazar 
kadrosundan bazılarıdır. 
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Kongreleri de bu çerçevede düşünülebilir.
26
 Keza Hind-alt kıtasının en bilinen
entelektüellerinden olan Muhammed İkbal’in yazılarında ve şiirlerinde Ziya 
Gökalp’e ve özellikle de Said Halim Paşa’ya yaptığı atıflar bizim önermemizi teyit 
eden etkileyici örneklerdir.
27
 Yine de biz doğrudan Osmanlı merkezindeki
gelişmeleri önceleyen ve bu gündem ekseninde diğer meseleleri hesaba katan 
yazılarla sınırlı bir çalışma yaptığımızı ifade etmeliyiz.  
Elbette farklı eğilimlerin ve tercihlerin oluşturduğu bir birikim olarak II. Meşrutiyet 
dönemi Türk düşüncesini tek katmanlı ve homojen algıların dünyası olarak değil 
vakıayı kendi bağlamında açıklamaya imkân sunan çok katmanlı bir varlık alanı 
olarak ele almamız gerekmektedir. Oysa Bernard Lewis’in tasvir ve ifadelerinden de 
görülebileceği gibi meseleyi ilericilik-gericilik ikilemi içerisinde ele alan 
yaklaşımların yaygın bir okuma biçimi olduğu görülmektedir.
28
 Nitekim Niyazi
Berkes de Lewis ile benzer bir yol takip eder ve süreci ‘ileri-geri’, ‘aydın-yobaz’ 
gerilimi çerçevesinde okur.
29
 Onun dilinde yaşanan “çağdaşlaşma” sürecidir.
Çağdaşlaşma da ancak kutsallaşmış gelenek boyunduruğundan kurtulmakla mümkün 
olabilir.
30
 Batı’yı ileri ve merkez, diğer her ülkeyi, kültür havzasını ve medeniyet
birikimini ise geri ve çevre olarak gören bu yaklaşımlar modernleşme-din ilişkilerini 
de irtica kalıbı çerçevesinde ele almaktadır. Tunaya’nın dilinden aktararak ifade 
edersek Türkiye’nin yakın tarihinin ana çatışması; "devrimciler ile devrim 
26
 10 Aralık 1931(6 Şaban 1350) tarihinde Kudüs’te düzenlenen İslam Genel Kongresi dikkate değer 
bir örnektir. I. Dünya Savaşı’nın galibi İtilaf Devletleri’nin sömürgesi altında bulunan Müslüman 
ülkeleri bağımsızlıklarına kavuşturmak için, bu ülkelerde İslam ihtilali organize etmeyi planlayan 
örgütlerden birisi olan Muvahhidin Cemiyeti bu kongreyi düzenlemiş ve Türkistan’a, Kafkasya’ya, 
Rusya’nın Asya’da kalan kısımlarına, Hindistan’a, Afganistan’a, Belucistan’a, İran’a, Cava’ya, 
Muskat’a, Suriye’ye, Sumatra’ya, Irak’a, Kuzey ve Orta Afrika’ya özel temsilciler göndermişti. Bu 
kongre ile ilgili ayrıntılar için bkz., Sinan Tavukçu, “Bilinmeyen Sivas İslam Kongresi I-II-III”, 
http://www.haber10.com/makale/17357/#.VYqCuvntmko;  genel olarak Hilafet Kongreleri ile ilgili 
ayrıntılı bilgi için bkz., Metin Hülagü, İslam Birliği ve Mustafa Kemal, İst., Timaş Yay., 2008.; K. 
Kemal Aziz, Hind Hilafet Hareketi Belgelerle (1915-1933), İst., Mahya Yay., 2015.  
27
 Bkz; Muhammad Iqbal, Roconstruction of Religious Thought in Islam, Stanford, California-2012, 
p. 123-127; Muhammed İkbal, Câvitnâme, çev: A. Schimmel, K.B.Y. Tercüme Eserler Dizisi:73,
Ank. 1989, s. 172-200. 
28
 Lewis’in kullandığı ifadeler bu durumu açık bir şekilde göstermektedir.  Onun Paris sefiri Halet 
Efendi için kullandığı "inanmış bir gerici" (s. 70, 71), siyasi muhalifler için "gerici kuvvetler" (s. 267), 
"Reşit Paşa gericiler tarafından birkaç defa yerinden edildi" (s. 114), "Bir anlamda Servet-i Fünûn 
grubu ve kendilerine verdikleri adla Edebiyat-ı Cedide, muhafazacı ve gerici idi." (s. 190)  gibi 
ifadeleri bu tutumu yansıtan örneklerden bir kaçıdır. 
29
 Niyazi Berkes, Türkiye’de Çağdaşlaşma, Yayına Haz: Ahmet Kuyaş, Y.K.Y., 18. bs., İstanbul, 
2012, s. 23. 
30
 Bkz., N. Berkes, aynı eser, s. 19. 
14 
aleyhtarı… gruplarla birleşerek kabaran gelenekçiler” arasındadır.
31
 Neticede Tunaya
da süreci Batılılaşma olarak kavramlaştırır ve olayları ve fikir akımlarını bu eksene 
göre olumlu ya da olumsuz bir çepere alarak değerlendirir.
32
Meseleyi anlama-yorumlama ekseninde değerlendiren Şerif Mardin ise olup biteni 
Batı’dan “çevre”ye tek yönlü bir aktarım serüveni etrafında değerlendiren 
indirgemeci yaklaşımların aksine meseleyi sürekli değişen, çok yönlü ve kendi içinde 
pek çok çelişki barındıran bir zeminde ele alır ve bu durumu bir “tahsis ediş” olarak 
kavramlaştırır.
33
 Batı’yı mutlak bir merkez olarak görmenin yanlışlığını ihsas eden
bu yaklaşımına rağmen Mardin de Osmanlı devlet sistemi ve düşünce yapısının 
değerlendirmesini yine Avrupa’da olanın burada olup olmadığına bakarak 
yapmaktadır. Mesela, onun Osmanlı düşüncesinin kısa vadeli, pratik ve devlet için 
geçerli çözüm yolları aramayı öncelediğine dair değerlendirmesi ile dinî düşüncenin 
felsefi düşüncenin oluşmasını engellediği çıkarımının Batı’yı merkezleştiren bir 
bakışın yansıması olduğu açıktır.
34
 Yine de Mardin’in Osmanlı toplumunun yapısal
özelliklerinin işleyen sürece olan etkisine müessir bir rol atfetmesi önemlidir.
35
Düşüncenin tarihî-sosyolojik bağlamla irtibatını çalışmalarında dikkatle vurgulayan 
kişilerden bir diğeri de Şükrü Hanioğlu’dur.  Hanioğlu günümüzde dahi etkisini 
sürdüren otoriter "Batıcılık" ve "modernleşme" tezlerine rağbet etmez.  Ona göre bu 
otoriter modernleşme tezlerin önemli bir nedeni “Cumhuriyet Batıcılık ve 
Asriliği'nin on sekizinci asır Fransız ve ondokuzuncu asır Alman popüler 
materyalizmlerinin sentezinden oluşan bir maddeciliği "Batı", "modernlik", 
"çağdaşlık" ve "sekülerlik" tanımlarının olmazsa olmaz öğeleri hâline getirmiş 
olmasıdır.”
36
 Hanioğlu’na göre tek bir modernlik değil "modernlikler" olabileceği
anlaşılıp "Batı’nın aslında tabii değil yaratılan bir kavram olduğu, monolitik bir 
31
 Tarık Zafer Tunaya, İslâmcılık Akımı, İst. Bilgi Üniversitesi Yay., 2. Bs., İst. 2007, s. xviii. 
32
 Tunaya’nın “Türkiye’nin Siyasi Hayatında Batılılaşma Hareketleri” adlı çalışmasının adı gibi 
içeriği de bu tespitimizi doğrulamak için yeterli veri barındırmaktadır. Bkz; Tarık Zafer Tunaya, 
Türkiye’nin Siyasi Hayatında Batılılaşma Hareketleri, Yedigün Matbaası, İst. 1960. 
33
 Ş. Mardin, Türkiye, İslam ve Sekülerizm, Türkiye, İslam ve Sekülerizm, Makaleler 5, çev: 
Elçin Gen-Murat Bozluolcay, 3. Bs., İletişim Yay., İst. 2013, s. 102,198. 
34
 Bkz., Şerif Mardin, Jöntürklerin Siyasi Fikirleri, 2.bs., İletişim Yay., İstanbul 1983, s. 13-14. 
35
 Bkz., Şerif Mardin, Türk Modernleşmesi, Makaleler 4, 8. Bs., İletişim Yayınları, İst. 2000, s. 
243-244. 
36
 M. Şükrü Hanioğlu, Osmanlı’dan Cumhuriyet’e Zihniyet, Siyaset ve Tarih, Bağlam Yay., İst. 
2006, s. 50-51. 
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yapıya atıfta bulunmadığı kabul edildiğinde bu temeldeki bir "modern-modern 
olmayan" veya "Batılılaşmış-Batılılaşmamış" tartışmasının fazla da anlamlı olmadığı 
kendiliğinden ortaya çıkacaktır.”
37
 Hanioğlu’nun burada olup biteni, toplumun ve
devletin kendi iç dinamikleri içinde anlama çabası, onu dış dünyada olup bitenle 
irtibat kurarak karşılaştırma yapmaktan alıkoymaz. Bilakis o bu karşılaştırmalar 
aracılığıyla hem dış dünyada hem de burada olanın benzerliklerini ve kendine özgü 
yanlarını görmeye imkân sunan bir yaklaşımı özellikle gözetir. Bu yaklaşımı ile 
Hanioğlu Said Halim Paşa ile büyük bir benzerlik gösterir. Ne var ki o da on 
dokuzuncu yüzyıl Osmanlı yenilenme çabalarını, yaygın değerlendirme biçimine 
uygun olarak Batılılaşma parantezinde okur. Bu sebeple de Batı dünyasında elde 
edildiği varsayılan birçok kazanımın, bizim de elde etmemiz gereken şeyler olduğu 
kabulünün onun değerlendirmelerinde önemli bir belirleyici olduğunu söylemek 
mümkündür.  
Dönem hakkında yapılan çalışmalar içinde İsmail Kara’nın çalışmalarının ciddi bir 
külliyat oluşturduğu bilinmektedir. Gerek ele aldığı konuların çeşitliliği gerek 
yenilenme çabalarının kendi geleneklerimizi mecrasından çıkarmakla ilgili 
değerlendiren yaklaşımı onu bahsi geçen bilim insanlarından ayırmaktadır. Bu 
yaklaşımına uygun olarak Kara, II. Meşrutiyet dönemi fikir akımlarının farklılıklar 
yahut karşıtlıkları yerine ortaklıkları ekseninde ele alınmasını önerir. Karşıtlık 
esasına göre yapılan tasniflerin sınırlılıklarına değinen Kara’ya göre, “farklar ne 
kadar önemli olursa olsun bu akımların başat özelliği, her birinin modernleşme 
hareketlerinin bir neticesi ve bu sebeple de modern ve modernleştirici oldukları” 
gerçeğini esas alan bir yaklaşıma ihtiyaç bulunmaktadır. Kara’ya göre adı ne olursa 
olsun II. Meşrutiyet döneminde yapılan tüm fikrî tartışmalar, devletin bekası için 
tehdit edici bir varlık olarak kabul ettikleri Avrupa'nın nasıl algılanacağı sorusu 
etrafında teşekkül etmiştir.
38
Kuşkusuz bu ortak payda vurgusu önemlidir. Kara bağlam olarak yenilikler, 
değişmeler, tadiller üzerinde cereyan ettiğini belirttiği bu değerlendirmelerde “aktüel 
ihtiyaçlar, zaruretler veya icbarların eşliğinde ortaya çıkan yenilik ve tadil 
37
 M. Ş. Hanioğlu, aynı eser, s. 51. 
38
  İsmail Kara, Din ile Modernleşme Arasında, Çağdaş Türk Düşüncesinin Meseleleri, ‘‘Çağdaş 
Türk Düşüncesi Nasıl Ele Alınabilir?’’ 1. Bs., Dergah Yay., İst. 2003, s. 43-44. 
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çabaları”nın geleneksel yapıların, teamüllerin ve düşünme-algılama çerçevelerinin 
üzerinde/yanında/karşısında cereyan ettiğini belirtir. Buradan hareketle de Kara, yeni 
olanın tasviri için kullanılan ifadeler ile ona yüklenen değerlerin “yeni olanın mutlak 
iyi, kadim/geleneksel olanın ise mutlak kötü (veya tersi) olduğu” şeklinde tezahür 
ettiğini vurgular.
39
Yukarıdaki ifadelere dikkatle bakıldığında Kara’nın bu değerlendirmesi de yeni 
olarak önerilen ve yahut yapılan hemen her tür girişimi Batı’yla uyum çabası olarak 
değerlendiren yaygın akademik çerçeveyle uyumlu bir değerlendirmedir. Oysa 
tezimizin çıktılarında da görülebileceği gibi, II. Meşrutiyet dönemi Türk 
düşüncesinde korunması gereken ile vazgeçilmesi ve yahut yenilenmesi gerekeni 
belirlerken de neyin, nereden ve ne kadar alınması gerektiğini tercih ederken de 
“yeni” yahut “eski” olmanın değil ihtiyaçlar ve değerler ekseninde bir tercihte 
bulunmanın esaslı bir ilke olarak dikkate alındığını görüyoruz. Hatta bu “sınır tayin 
etme” hassasiyetinin belirleyici bir çerçeve olarak muhitlerin tercihlerini 
şekillendirdiğini söyleyebiliriz. Tezimizin örneklem alanını oluşturan iki derginin 
farklılığını da bu bu bağlamla irtibatlı olarak değerlendirmemiz gerekir. Aksi hâlde 
oluşan mirası, Batı modernleşmesi dolayımından ele alan yaklaşımlar Sırat-ı 
Müstakim ile İctihad’ın tutumu arasında köklü farkı ikincilleştirmeye yol açacaktır. 
Yukarıda bahsettiğimiz hemen tüm değerlendirmeler, önemli bazı farklılıklar içerse 
de nihai olarak Müslümanların her türden yenilenme girişimini, talebini ve ortaya 
koydukları hasılayı Batı’nın mutlak anlamda belirlediği bir sonuç olarak 
görmektedirler. Zira bu okuma biçimine göre Müslüman âlimlerin kendinden önceki 
tarihî-sosyolojik bağlamda şekillenmiş her türden kavram ve kurumla ilgili hemen 
her türden ve seviyeden değişim talebi, Avrupa modernliğinin belirleyiciliğine maruz 
kalmanın doğurduğu bir durum olarak değerlendirmektedir. Dolayısıyla da süreç 
modernleşme-Batılılaşma ekseninde ela alınmakta ve kavramlaştırılmaktadır. Onun 
içindir ki Müslümanların ortaya koyduğu mirasın hemen tamamına dair nesneleştirici 
bir yaklaşımın bu değerlendirmelere hâkim olduğunu söyleyebiliriz. Oysa II. 
Meşrutiyet dönemi Türk düşüncesi bir yandan Avrupa’da olup biteni anlamaya 
çalışırken diğer taraftan da ana akım İslam tarihî tecrübesi ile doğrudan irtibatını 
sürdürmeye devam ediyordu. Bizim kanaatimize göre Müslümanların tarihin farklı 
dönemlerinde çeşitli meydan okumalar karşısında inşa ettikleri cevaplarla bu 
39
 Bkz., İsmail Kara, aynı makale, s. 11-71. 
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dönemde oluşan dil arasında güçlü irtibatlar bulunmaktadır. Nitekim Sırat-ı 
Müstakim dergisinin kavram birikiminin seleflerinin mirası ile ciddi bir kopuş 
göstermediğini söyleyebiliriz. Derginin dilinde gözlemlenen değişimin yeni 
ihtiyaçlar karşısında kendini yeniden inşa etmek şeklinde anlaşılması için elimizde 
bulunan gerekçeler, bu değişmeleri modernleşme olarak tanımlamaya göre daha 
fazladır. Keza İctihad dergisi çevresinin karşı karşıya bulunulan meseleyi anlama 
biçimi ve ileri sürdükleri çözümler ile Sırat-ı Müstakim arasındaki fark, sıradan bir 
fark olmaktan çok köklü bir var oluş tercihi olarak okunmalıdır. İki dergi çevresinin 
değerlendirmeleri arasındaki benzerlikler, bu değerlendirmemize mani değildir. Sözü 
geçen farklılıkları da ortak noktaları da anlamak için çok veçheli bir okumaya ihtiyaç 
olduğu muhakkaktır. Nitekim Kemal Karpat da Osmanlı’daki yeniden yapılanma 
sürecini uluslararası olaylar kadar iç dinamiklerin de etkilediğini ifade eder. Karpat, 
iç dinamikler içerisinde de dinî uyanış hareketlerinin ayrı bir yeri olduğunu ve “dinî 
uyanış hareketlerinin yol açtığı aşağıdan gelen devrim dikkate alınmadıkça” 
Osmanlı’nın yeniden yapılanma sürecinin tutarlı bir açıklamasının yapılamayacağını 
ileri sürer.
40
  Düşüncenin bizatihi olup bitene etkisini dikkate alan Karpat, fikirleri ve
fikir adamlarının gördüğü fonksiyonu dönemin demografik, kurumsal, ideolojik ve 
uluslararası ilişkilerinde yaşanan gelişmelerle irtibatı içerisinde anlaşılabilmesine 
imkân veren bir yaklaşımla ele almaktadır.  
Recep Şentürk ise Türk düşüncesinin yaşadığı değişimi, düşüncelerin toplumdaki 
temsilcileri ve taşıyıcıları olan kişi ve grupların serüveni ile birlikte ele alır. Ona göre 
bu meseleyi ancak düşünce sosyolojisi yöntemi ile daha bütünlüklü ve bağlamına 
uygun bir şekilde açıklamak mümkün olabilecektir. Şentürk’e göre Türk düşünce 
geleneği, geniş anlamıyla Fıkıh ilmiydi. Bu sebeple son dönem Osmanlı 
düşüncesinde yaşanan tartışmaların hemen tüm tarafları da kendilerini Fıkıh söylemi 
çerçevesinde ifade etmişlerdi. Ona göre, yaşanan bir dizi değişme sonucunda 
Osmanlı siyasi sistemi, “kendini ayakta tutan ve kendisinin ayakta tuttuğu bilgi 
sitemi ile birlikte çökmüştü.”
41
 Ona göre bu çöküş sadece Osmanlı ile sınırlı bir
dünyayı değil bir bütün olarak İslam ümmetini etkisi altına almış bulunmaktadır. 
Şentürk’ün yaklaşımında Avrupa karşısında yaşanan yenilgilerle Osmanlı sisteminin 
40
 Dış dinamikler ile iç dinamikleri bir arada değerlendiren Karpat’ın değerlendirmesine örnek olarak 
bkz; Kemal Karpat, İslam’ın Siyasallaşması, İst . Bilgi Üniv. Yayınları, İstanbul 2004, s. 1-30. 
41
 Recep Şentürk, Türk Düşüncesinin Sosyolojisi: Fıkıh’tan Sosyal Bilimlere, 2. Bs., İz Yay., İst. 
2017, s. 9-10. 
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iç yapısında ve bu yapıyı üstlenen aktörlerin konumunda yaşanan değişimler birlikte 
bu sonucu doğurmuştu. Ne var ki onun da işaret ettiği gibi Osmanlı Devleti’nin 
mağlubiyetinin bu duruma etkisi hakkında yaygın bir kanaat bulunduğu hâlde 
Osmanlı özelinde Müslümanların düşünce dünyasında böylesine kapsamlı bir 
dönüşümün neden yaşandığının yeterince izahı henüz yapılmamıştır.
42
Bizim yaklaşımımızın ayırt edici özelliklerinden birisi tam da Şentürk’ün işaret ettiği 
belirsizliği gidermeye katkıda bulunacak bir kabule dayanmaktadır ve Osmanlı’nın 
yenilenme girişimlerini Batı denilen dünyada olanın transferi olarak görmek yerine 
Müslümanları da bir özne olarak görmesidir. Çünkü olup biteni hem kendi iç 
dinamikleri hem de burada olup bitenin dış dinamiklerle etkileşimi içerisinde ele 
almak ancak böyle bir yaklaşımla mümkün olabilecektir. Nitekim İbn Haldun’un 
umranı iki seviyeli bir diyalektik ile açıklayan yaklaşımı, bu konuda bize yol gösterici 
bir model sunmaktadır. Onun yaklaşımında hem iç çatışmalar ve elitlerin devridaimi 
hem de dış çatışmalar ve medeniyetlerin devridaimi, umranın oluşumu ve değişimi 
üzerinde etkilidir. II. Meşrutiyet dönemi Türk düşüncesini de bu yaklaşımla ele 
aldığımız takdirde tüm medeniyetlerin tabi oldukları ictimai ve tarihî kanunlara 
Müslümanların da tabi olduğunu teslim etmemiz gerekir. Lakin İbn Haldun’un 
yaklaşımını esas aldığımız takdirde Müslümanların kurduğu medeniyetin diğer tüm 
medeniyetlerden önemli birtakım farkları olduğunu da dikkate almamız 
gerekmektedir. Bu farkların en önemlisi, İslam medeniyetinin esasında naklî ilimlere 
dayalı olması gerçeği bulunmaktadır.
43
 Bizatihi fikrin doğrudan inşanın istikametine 
olan etkisini teslim eden ‘düşünce sosyolojisi’ni yöntem olarak kullandığımız 
takdirde II. Meşrutiyet dönemi Türk düşüncesi üzerinde Müslüman kalma ısrarı 
gösteren ulemanın ve siyaset yapıcıların mükteseplerini de bu zaviyeden ele almak 
mümkün olabilecektir. Bu durumda dönemin düşüncesini hem fikrin istikamet tayin 
edici niteliğini hem de elitlerin ve medeniyetlerin devridaiminin etkisini dikkate 
alarak açıklamanın isabetli olacağını söyleyebiliriz. 
42
 R. Şentürk, aynı eser, s. 10. 
43
 Recep Şentürk, İbn Haldun: Güncel Okumalar, “Medeniyetler Sosyolojisi: Neden Çok 
Medeniyetli Bir Dünya Düzeni İçin Yeniden İbn Haldun?”, İst. 2009, İz Yay., s. 252. 
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Yöntem 
II. Meşrutiyet döneminin Türk düşüncesinde Doğu-Batı algısını, karşıt fikir
akımlarına mecra olmuş iki dergi örneğinden hareketle araştıran bu çalışma, 
uluslararası siyaset ile iç politika ve sosyal yapıdaki değişmeler arasındaki tutum 
alışların irtibatını anlamaya odaklanacaktır. Buna bağlı olarak çalışmamız bu iki 
muhitin inşa etmeye çalıştıkları yeni dili, Doğu ve Batı kavramları özelinde tespit 
etmeyi amaçlamaktadır. Yazıları incelerken dile getirilen düşüncelerin toplumdaki 
temsilcileri olan kişi ve grupların serüveni ile irtibatını dikkate alarak açıklamaya 
çalışacağız. Böylece II. Meşrutiyet döneminin Batılılaşmacı ve İslami yenilenmeci 
akımlarına mensup iki mahfilin gerilimlerini sosyolojik bir gözle inceleme imkânı 
bulmuş olacağız. Bilgiyi toplumsal ve tarihî şartlara indirgeyen “bilgi sosyolojisi”nin 
ya da bilgiyi bir anlamda inşa eden öznelerden bağımsız olarak ele alan “düşünce 
tarihi”nin yaklaşımlarından farklı olarak “düşünce sosyolojisi” yöntemi, söylemin 
bizatihi ilişkileri kurmada belirleyici olduğu varsayımından hareket eder. 
Düşünceleri saf olgular olarak ele almak yerine bu düşünceleri temsilcileri ve 
taşıyıcıları olan kişi ve grupların serencamı ile birlikte ele almayı ihmal etmeyen bu 
yöntem, fikirleri tarihin ve sosyo-kültürel şartların bir ürünü, düşüncenin taşıyıcıları 
olan özneleri de çıkar çatışmalarının basit bir yansıması olarak görmez. Ancak çıkar 
çatışmalarını ve tarihî ve sosyolojik bağlamın düşüncelerin şekillenmesine ve 
değişmesine etkisini de dikkkate almamız gerekmektedir. Bu bağlamda yazarların 
Doğu ve Batı algılarındaki benzerlikler kadar farklılıklar da meseleyi açıklığa 
kavuşturmak için elzemdir. Bu benzerliklerin ve farklılıkların anlaşılabilmesi için ise 
söylemin ve söylemi inşa eden faillerin içinde yer aldıkları tarihî-sosyolojik-siyasi 
bağlamın analizinin yapılmasına ihtiyaç bulunmaktadır.  
Düşüncelerin oluşumunu ve dönüşümünü hem düşüncelerin bizzat kendisinden hem 
de onları savunanların karşılıklı ilişkilerinden bağımsız incelenemeyeceği açıktır.
44
Bu gerçekten hareketle, dergilere yansıyan iki farklı söylemin savaşlar, göçler, 
işgaller ve sistem değişiklikleri kadar söylemin taşıyıcısı olarak bizzat yazarların 
beslendikleri kaynakların ve konumlarının süreçten nasıl etkilendiği gibi hususlarla 
irtibat hâlinde açıklayacağız. Böylece mezkûr iki ana akım arasındaki benzerlikler 
gibi farklılıkların da yerel ve yerel-olmayan boyutlarını açıklığa kavuşturmak 
44
 Bu yaklaşımla ilgili olarak bkz., R. Şentürk, a.g.e., s. 15. 
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mümkün olabilecektir. Binaenaleyh “düşünce sosyolojisi” yönteminin İctihad ve 
Sırat-ı Müstakim dergilerinde yayınlanan yazıların aynı dönemde yaşanan 
uluslararası siyaset ile iç politika ve sosyal yapıdaki değişimlerle irtibat hâlinde ele 
alınmasına imkân verdiğini düşünüyoruz. 
Tezde söylemler ile temsil ettikleri yeni siyasi ve ideolojik konumlanışın 
açıklamasına odaklanıldığı söylenilebilir. Söylemin inşasını anlamayı eksene alan bu 
yaklaşımın, farklı mecralarda dile getirilen söylemleri ortak bir payda çerçevesinde 
ele alıp alamayacağımızı test etmeyi ve mukayeseli olarak değerlendirmeyi mümkün 
hâle getireceğini düşünüyoruz.
45
 Elbette ki fikirleri insanlar oluşturur ve neşreder bu 
yüzden temsil kabiliyeti yüksek kişilerin eserleri veri kaynağımız olacaktır. Ne var ki 
tek tek kişileri değil kişilerin de içinde yer aldığı düşünce akımlarının izini sürmek 
daha işlevsel bir yaklaşımdır. Zira bu yaklaşım söylemleri ve oluşum zeminlerini 
esas alan bu çözümleme, farklı söylem çevrelerinde konuşlandırılan yaklaşımları 
karşılaştırmaya daha fazla imkân verecektir. Bu çerçevede Said Halim Paşa, Şerif 
Mardin, Kemal Karpat, Reinhart Koselleck ve Recep Şentürk’ün eserlerinden azami 
ölçüde istifade ettiğimi ifade etmem gerekir. Önce dil, düşünce ve dünya arasındaki 
irtibatı anlamak için Said Halim Paşa’nın Buhranlarımız, Kemal H. Karpat’ın 
İslam’ın Siyasallaşması, Şerif Mardin’in Yeni Osmanlı Düşüncesinin Doğuşu ile 
Türkiye, İslam ve Sekülarizm kitapları ile Reinhart Kosalleck’in Kavramlar Tarihi, 
Politik ve Sosyal Dilin Semantiği ve Pragmatiği Üzerine Araştırmalar kitabı ve 
Recep Şentürk’ün Türk Düşüncesinin Sosyolojisi: Fıkıhtan Sosyal Bilimlere 
kitaplarını okuyarak işe başladık. Bu irtibatı ararken bir yandan da doğrudan 
dergilerdeki ilgili yazıları okumaya devam ettik. Yazıları ve ikincil kaynakları 
okudukça yeniden yönteme dair okumalarımızı gözden geçirmeye devam etme 
ihtiyacı duyduk. Organik bir sürecin işlediğini ifade etmemiz gerekiyor. Yönteme 
dair kabullerin yazıların okunuşuna, yazıları okudukça da yöntemi geliştirmeye 
devam ettiğimizi ifade etmeliyim.
46
 Böylece bilgi sosyolojisi, söylem analizi ve 
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 ‘Söylemin nasıl inşa edildiğinden çok kurucu arayışını önceleyen tartışmalar son birkaç yıldır 
Türkiye’de rağbet görmektedir. Bu tartışmanın bütünüyle gereksiz olduğunu düşünmemekle beraber 
ufuk açıcı bir tartışma olmaktan çok aktüel kabulleri ve gerilimleri tahkim veya mahkûm etmeye 
sebep olduğunu düşünüyorum. Tartışma ile ilgili örnek bir çalışma için bkz., Mümtaz'er Türköne, 
İslamcılığın Doğuşu, İstanbul, İletişim Yay., 1991. 
46
 Said Halim Paşa’nın Buhranlarımız ve Son Eserleri (hazırlayan: M. Ertuğrul Düzdağ, 6. Bs., İst. 
2009); Recep Şentürk’ün Türk Düşüncesi Sosyolojisi Fıkıhtan Sosyal Bilimlere (1. Bs., İst. 2008, 
Etkileşim Yay.); Kemal H. Karpat’ın İslam’ın Siyasallaşması (1. Bs., Bilgi Üniversitesi Yay., İst. 
2004), Şerif Mardin’in Jön Türklerin Siyasi Fikirleri: 1895-1908 (2. Bs., İletişim Yay., İst. 1983); 
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kavramlar tarihi çalışmalarının sunduğu imkânlardan da istifade etmiş olduk.
47
Ancak çoklu yöntem kullanmanın sunduğu imkân aracılığıyla Türk düşüncesinin 
Doğu ve Batı algılarında belli bir tarihî dönemde meydana gelen değişimini farklı 
zaviyelerden gözlemlemek ve izah etmek mümkün olabilecektir. Bunu 
başarabildiğimiz oranda, II. Meşrutiyet Türk düşüncesi sui generis bir miras olarak 
değil bilakis İslam Türk düşünce geleneğinin iç dinamikleri ile on dokuzuncu yüzyıl 
ve sonrasında yaşayan Müslümanların yüzyüze geldikleri sorunlara çözüm arama 
çabalarının oluşturduğu müktesebatın etkileşiminden doğan bir tezahür olarak 
görülebilecektir. Bu sebeple bilgiyi büsbütün tarihî ve sosyolojik bağlamın bir ürünü 
olarak ele almak yerine bizatihi söylemin ilişkilerin kurulmasına ve serüvenine 
etkide bulunduğunu dikkate almayı tercih ettik.
48
Böyle bir meseleyi ele almanın en faydalı yollarından biri, Lord Lindsay’in 
geliştirdiği “etkili fikirler” kavramıyla izah edilebilir. L. Lindsay bu durumu şöyle 
ifade eder: “Siyasi teori... gerçekle ilgilidir fakat hususi bir tür gerçekle. Vazifesi, siyasi bir 
organizasyonu ayakta tutmada gerçekten etkili olan maksat ve idealleri anlamaktır.”
49
 Bu
yaklaşımdan da istifade ederek, çağdaş Türk düşüncesinin tesis edildiği bir süreçte, 
bu ideallerin hangi unsurlara göre nasıl değiştiğini belirlemeye çalıştık. Yine de 
temsil kabiliyeti yüksek metinler olan bu metinlerin kavram-tarihsel bir analizin 
Yeni Osmanlı Düşüncesinin Doğuşu (1. Bs., İletişim Yay., İst.1996.) ve özellikle de Türkiye, İslam 
ve Sekülarizm (3. Bs., İst. 2013, İletişim Yay.), Reinhart Kosalleck’in Kavramlar Tarihi, Politik ve 
Sosyal Dilin Semantiği ve Pragmatiği Üzerine Araştırmalar (2. Bs., İletişim Yay., İst. 2013) adlı 
kitapları tez boyunca bana kılavuzluk yapan çalışmalar oldu. 
47
 Düşünceleri tarihî ve sosyolojik bağlamı içerisinde değerlendirmenin başarılı örneklerinden birisi 
Kemal H. Karpat’ın İslam’ın Siyasallaşması (1.bs., Bilgi Üniversitesi Yay., İst.2004.) adlı 
çalışmasıdır. Karpat fikirleri ve fikir adamlarının gördüğü fonksiyonu, dönemin demografik, 
kurumsal, ideolojik ve uluslararası ilişkilerinde yaşanan gelişmelerle irtibatı içerisinde 
anlaşılabilmesine imkân veren bir yaklaşımla, bir kavramın yahut kurumun varoluş zeminini ve icra 
ettiği işlevi açıklığa kavuşturmada dikkate alınması gereken bir yöntem kullanmaktadır. Başka bir 
örnek de Şerif Mardin’in çalışmalarıdır. Mardin, (bkz., Jön Türklerin Siyasi Fikirleri: 1895-1908, 2. 
Bs., İst., İletişim Yay., 1983.; Yeni Osmanlı Düşüncesinin Doğuşu, 1. Bs., İletişim Yay., İst.1996.) 
ve özellikle de Türkiye, İslam ve Sekülarizm, 3. Bs., İst. 2013, İletişim Yay.) farklı bilgi blokları 
arasında sıkışmadan, hem düşüncenin, kurumların ve süreçlerin nasıl bir oluş zemininde vücud 
bulduğunu hem de bugünün verili dünyasını nasıl etkilediğini bizlere gösteren çalışmalara öncülük 
etmiş bir bilim insanıdır. 
48
 Bu konuda Prof. Dr. Recep Şentürk’ün Türk Düşüncesi Sosyolojisi Fıkıhtan Sosyal Bilimlere (1. 
Bs., İst. 2008, Etkileşim Yay.) adlı çalışması ilginç bir örnek olarak bizlere üzerinde durulması 
gereken bir çerçeve sunmaktadır. Şentürk bu çalışmasında söylemin ilişkilerdeki kurucu rolünü ihmal 
etmeyen bir yaklaşımla Fıkıh ve Sosyal Bilimlerin Osmanlı son dönemindeki karşılaşmasını izah eder. 
Meseleyi varlık tasavvuru ve bilgi sistemlerini kendi gelenekleri içerisinde değerlendiren ve 
karşılaştırma yapma imkanı sunan bu tür çalışmaların büyük bir ihtiyaç olduğunu düşünüyorum.  
49
 A. D. Lindsay, The Modern Democratic State, London Üniversity Press, 1943, I, 45, Aktaran; 
Şerif Mardin, Yeni Osmanlı Düşüncesinin Doğuşu, İletişim Yay., 11. Bs., İstanbul 2013, s. 12-13. 
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sağladığı avantajla beraber taşıdığı risk, Reinhart Koselleck’in dikkat çektiği Karl 
Marx’ın bir alıntısında çok güzel gösterilebilir.  
“Komünist Manifesto’da şöyle denir: ‘Bugüne kadarki tüm toplum tarihi, sınıf 
mücadelelerinin tarihidir.’ Bu pragmatik cümlede, dilsel başarı, üst düzeyde 
karmaşık süreçleri ortak düzleme bir üst kavramla ele almak olan iki kolektif 
tekil kullanılmıştır: Bu üst kavram, eskiden çoğulu ardından sürükleyen 
şimdiyse tekilleştirilmiş bir terim olan ‘tarih’tir. Keza bugüne kadarki tüm 
toplumlar üst düzeyde karmaşık bir ortak düzleme çıkartılır. Öyle ki bu 
yerküre üzerindeki heterojen ve çok sayıdaki farklı toplumların toplamı ortak 
bir kavrama oturtulur. Eskiden tanımlamış oldukları hâlâ da 
tanımlayabilecekleri ampirik ayrıntılar, bu kolektif tekillere geri alınmış 
olsaydı, bu alıntının şöyle olması gerekirdi: ‘Bugüne kadarki tüm toplumların 
tarihleri, sınıf mücadelelerinin tarihleridir.’ Böyle bir cümlenin açık 
anlamsızlığı hemen göze batar.”
50 
     
Üst düzeyde karmaşık sosyal veya politik tecrübeleri, tüm tecrübeleri bir araya 
getiren ortak bir kavrama oturtan Doğu ve Batı gibi ucu sonsuza dek açık 
kavramlarla açıklamanın mahsurlarını hep akılda tutmak gerekmektedir.  Bu yüzden 
Doğu ve Batı kavramlarının kullanılmaları öncesinde ve eş zamanlı olarak birlikte 
kullanılan başka kavramlarla bu kavramların anlam farklılıklarını karşılaştırma 
ihtiyacı, bizi kavramsal tarih çalışmalarının imkânlarından istifade etmeye yöneltti. 
Bu yöntemin sağladığı imkânlarla mezkûr kavramların tarihinin bir temel kavramlar 
tarihi olarak tercüme edilmesi için gerekli iki temel özelliği taşıyıp taşımadığını 
anlamaya çalıştık. Bu iki temel özellikten birincisi, ‘ikame edilemezlik’, ikincisi de 
bundan kaynaklanan ‘tartışmalılık’tır. Bu iki özelliğin mevcut olup olmadığının 
sorgulanması esnasında kavramların nasıl dönüştürüldüğünü tespit etmek mümkün 
olabilecektir.
51
 Kuşkusuz kavramsal tarih çalışmasının bize sunduğu imkânların 
yanında bazı sınırlılıklar taşıdığını da ihmal etmeyen bir yol izlememiz gerekiyor. 
Şerif Mardin’in de ifade ettiği gibi kavramsal tarih çalışmaları iki düzeyde 
yürütülüyor. Bunlardan birincisi, Batı kültüründe öne çıkan ‘özgürlük’ gibi fikrî ya 
da ‘devlet ‘gibi siyasi kavramları ve bunların zaman içerisindeki değişimini 
derinlemesine anlamayı amaçlıyor. Çalışmanın diğer düzeyinde ise bu kavramların 
Batı’nın ‘çevre’sine yayılmasının tarihi inceleniyor. Çevre olarak konuşlandırılan 
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 Reinhart Koselleck, Kavramlar Tarihi, Politik ve Sosyal Dilin Semantiği ve Pragmatiği Üzerine 
Araştırmalar, İletişim Yay., 2. Bs., İst. 2013, s.558-559. 
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 R. Koselleck, a.g.e., s. 554. 
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dünyanın kendi kavramsal dinamiklerini sunabileceği ihtimali ise çok da dikkate 
alınmayan bir husustur. Bu durum Osmanlı tarihi için özellikle geçerlidir. Bir 
‘taşralaştırma’ anlamına gelen bu tutum, Batılı hegemonik söyleme eklemlenmeden 
hiçbir şeyi anlamanın imkânı olmadığını söylemiş oluyor hepimize. Oysa yine 
Mardin’in vurguladığı gibi ‘çevre’ denilen dünyanın ve onun özgün serüveni içinde 
vücud bulan kavramların kendi tarihlerinin olduğu ve ayrıca çevrede olup biteni 
‘anlama’nın sadece düşüncelerin Batı’dan yayılma mekanizmalarını değil kavramsal 
tarihinin Osmanlı-Türk bileşenlerini de incelemeyi gerektirdiğini varsaymamız 
gerekmektedir.
52
 Bu sebeple tezde dile getirdiğimiz düşünceler, Osmanlı’nın
yenilenmesinin kendine özgü şartları ile bu süreçte kullanılan Doğu ve Batı 
kavramlarının ‘tahsis edilişi’
53
 arasındaki ilişkiyi anlamaya yönelik çıkarımlar olarak
görülebilir. 
52
 Ş. Mardin, Türkiye, İslam ve Sekülarizm, 3. Bs., İst. 2013, İletişim Yay., s. 130. 
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 Kavramların ‘tahsis’ edilişi ile ilgili çarpıcı bir örneği, Fransız Devrimi’nin ‘özgürlük, eşitlik, 
kardeşlik’ sloganının Osmanlı’daki yansımasında görebiliriz. Bernard Lewis’in de yerinde tespit ettiği 
gibi bu slogan Osmanlı’da bazen ‘hürriyet, adalet, eşitlik, kardeşlik’ şeklinde bazen de ‘özgürlük, 
eşitlik, ulusallık’ şeklinde sloganlaştırılmıştı. Bkz., Bernard Lewis, The Emergence of Modern 







İKİNCİ MEŞRUTİYET DÖNEMİ TÜRK DÜŞÜNCESİ 
Giriş 
Tanpınar’ın “eskinin içinde yeniyi arayış” olarak tanımladığı gerilimli çabaların, II. 
Meşrutiyet döneminde belli söylem çerçevelerine kavuştuğunu söyleyebiliriz.
54
  Şeyh
Galib’in Hüsn ü Aşk metaforundan istifade ederek söylersek, bu söylemler etrafında 
kümelenen hemen herkesin muradı Hüsn’e ulaşmaktır lakin herkesin Hüsn’ü gibi ona 
ulaşmak için tercih ettikleri yol da aynı değildir. Ele geçirdikleri takdirde muradına 
ulaşmak için gereken eczayı elde etmiş olacakları Kimya, başlı başına bir tılsımdır. 
Bu tılsım elde edildiğinde herkesin muradına ereceği varsayılmaktadır. Oysa II. 
Meşrutiyet dönemi Türk düşüncesinden ne anlaşılması gerektiği, bir sınır tayin etmek 
için hangi ölçünün esas alınacağı ve nasıl bir yol izleyerek inceleme yapmanın 
meseleyi vuzuha kavuşturmaya elverişli olduğu gibi hususlar hâlâ tartışma konusu 
olamaya devam ediyor. Doğal olarak modernist paradigmanın belirleyici olduğu bir 
zamanda, bir Türk düşüncesinden bahsedilip bahsedilemeyeceği de devam eden bu 
tartışmalarda özel bir yer işgal ediyor.
55
 Biz de yukarıdaki Şeyh Galib’in ateş
meseline atfen bir ateş denizine benzettiğimiz II. Meşrutiyet dönemi Türk 
düşüncesinin mahiyetini ve sınırlarını tespit ederek, inceleyeceğimiz dergilerin 
vasatına dair bağlamı belirginleştirmiş olacağız. 
Öncelikle belirtmeliyiz ki bu çalışmada, Türk düşüncesi kavramı ile doğrudan 
Türkçe ile yazılmış ya da Türkçeye çevrilmiş olan eserlerde yer alan düşünceler 
kasdedilmektedir. Çevirileri de Türk düşüncesi kapsamına almamızın sebebi, bu 
çevirilerin tercih edilmesinin hususi bir anlam içeriyor olması ve çeviri metinde dile 
54
 A. Hamdi Tanpınar, On Dokuzuncu Asır Türk Edebiyatı Tarihi, Çağlayan Kitabevi, 7. Bs., 
İstanbul,1988, s. 136. 
55
 Bkz., İsmail Kara, ‘‘Çağdaş Türk Düşüncesi Nasıl Ele Alınabilir?’’, Din ile Modernleşme 
Arasında, Çağdaş Türk Düşüncesinin Meseleleri, 1. Bs., Dergah Yay., İst. 2003, s. 11-71.; Tahsin 
Görgün, “Osmanlı Düşüncesi Nasıl Anlaşılabilir? Osmanlı Düşüncesinin Araştırılmasında 
Karşılaşılan Bazı Zorluklar”, Türklük Araştırmaları Dergisi., Sayı: 13-14 içinde Marmara 
Üniversitesi Fen-Edebiyat Fakültesi, İstanbul, Eylül 2003., s. 29-46. 
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getirilen düşünceleri doğrudan sahiplenerek ya da eleştiriye tabi tutarak da seçimi 
yapan kişinin düşüncelerini kamuya sunmasıdır. Bu çerçeveden hareketle, çağdaş 
Türk düşüncesinin İslami gelenekten, tarihî bağlamdan ve cari tezahürlerden 
bağımsız bir yaklaşımla anlaşılamayacak girift bir olgu olduğunu ifade etmek 
gerekiyor. Bu yüzden çağdaş Türk düşüncesini anlamak için bazı zorluklarla 
yüzleşmeyi göze almalıyız. Yüzleşmemiz gereken zorlukların sebeplerinden 
ikisinin, sonraki süreçler üzerinde tayin edici etkileri olmuştur. Söz konusu 
sebeplerden birisi, ulemanın müesses konumuna meydan okuyan bir süreç 
neticesinde oluşan yeni yapının elverdiği yeni entelektüel mecraların ortaya çıkışı ve 
yeni aktörlerin yükselişidir.
56
 Bir diğer sebep de İslam dünyasının Avrupa devletleri 
tarafından işgal edilmesi, parçalanması ve ulus-devlet yapılarının ortaya 
çıkmasıdır.
57
 Dolayısıyla sözü geçen güçlükleri aşarak meseleyi vuzuha 
kavuşturabilmek için bir yandan tarihî-sosyolojik tezahürleri ile olgunun tespit 
edilmesine öte yandan da meselenin kendi “tarihî süreklilik”i içerisinde 
anlamlandırılmasına ihtiyaç duyan çok veçheli bir yaklaşıma ihtiyaç bulunmaktadır. 
Zira her iki boyut da kendi içinde mürekkep bir süreç olarak vücud bulmaktadır.  
Şüphesiz mürekkep bir olgu olarak çağdaş Türk düşüncesinin unsurlarını yerli 
yerinde konuşlandırmak gerekiyor ki anlama ve anlamlandırma ameliyesinde bir 
tahrifata yol açılmamış olsun. Bu yüzden bazı temel kabullerin başlangıçta 
belirlenmesi gerekiyor.  
Çalışma boyunca esas alınan kabullerden birincisi şudur; her sosyo-kültürel yapı ya 
da sistem öncelikle kendi iç dinamiklerinin bir ürünüdür. Bu kabulden hareketle 
çağdaş Türk düşüncesi diye ifade edilen modern dönem Müslümanlarının zihni, 
sosyolojik ve siyasi macerasını da bu çerçeveden kalkarak anlamayı denemek 
gerekmektedir. Aksi bir yaklaşım meseleyi bağlamına uygun olarak anlama 
imkânımızı zora sokar. Ancak bu kabul, olguların dış çevre unsurları ile etkileşim 
sonucunda farklı biçimler alabileceğinin inkârı anlamına da gelmemektedir. Bilakis 
                                                 
56
 Osmanlı’daki bu elit dönüşümü ile ilgili bir başlangıç noktası kabul edilen “aydın”ın doğuşu 
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‘olguların dış çevre koşulları ile etkileşim sonucunda farklı biçimler alabileceği’ 
kabulü, tezin çerçevesini büyük ölçüde şekillendirdi dahi denilebilir. Nitekim biz de 
bu kabule istinaden dünyanın farklı bölge ve ülkelerinde yaşananlarla eş zamanlı 
olarak Osmanlı İslam coğrafyasında yaşananları birlikte görmeye imkân verecek 
veriler sunmaya çalıştık. Bu yaklaşımla, meselenin hangi zeminde anlaşılmasını 
istediğimizi de ortaya koymuş olduk.
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İkinci olarak ifade etmeliyiz ki II. Meşrutiyet dönemi Türk düşüncesini anlama 
meselesini sözü edilen zeminle irtibatları içerisinde ele almakla meselenin salt 
Müslümanların meselesi olmadığını da belirtmek istiyoruz. Bu çalışmada 
görülebileceği gibi Avrupa dışında yaşayan insanlar, Avrupa’dan gelen kuşatmanın 
doğurduğu çok boyutlu bir değişme ve çok katmanlı sorunlar yumağı ile karşı 
karşıyaydılar. Herkesin kendince bir cevap arayışı içerisinde olduğu bir dünyada 
Müslümanların da kendi zaviyelerinden bakarak bir çözüm arayışına girişmiş 
olmaları anlaşılabilir bir şeydir.  
Esasen Müslümanların geniş ölçekli bir sorunla karşılaşmaları ilk kez XIX. yüzyılda 
vuku bulmuş da değildir. Müslümanlar daha önce Antik Yunan ve Hind birikimi ile 
karşı karşıya gelmiş, Haçlı saldırılarına maruz kalmış ve Moğol istilasının 
doğurduğu sorunlarla uğraşmışlardı. XIX. yüzyılda Avrupalı devletlerin maruz 
bıraktıkları bu kuşatmaya karşı bir cevap arayışına giren Müslümanların arkalarında 
büyük bir tarihî birikim olduğunu söylemek, bu yüzden yadırganmamalıdır.  
Daha sonraki süreçte de muhtelif mahfillerin tartışmalarına konu edilen asıl 
sorunlardan birisi tam da bu noktada, Müslümanların bu tarihî birikim ile kurdukları 
ilişkinin usulü ve mahiyeti ile ilgilidir. Bu hususta, yani çağdaş İslam düşüncesinin 
mahiyeti ve sınırları hakkında farklı okuma biçimleri oluşmuş bulunmaktadır. 
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Müslümanların bu cevap arayışını bir ‘tecdid’ olarak okuyanlar ile ‘modernist Batı 
düşüncesini massetmek’ olarak okuyanlar farklı okuma eksenlerini 
oluşturmaktadır.
59
 Elbette keskin hatları ile bu ikileme tüm meseleyi sıkıştırmak
zorunda değiliz. Bu yüzden meseleye başka açıdan bakılıp bakılamayacağını da 
müzakere etmemiz gerekiyor.  
Meseleyi anlaşılır kılmanın önünde aşılması gereken sorunlardan birisi de gündelik 
veya aktüel verilerin çeperine alarak meseleleri anlamaya kalkışan indirgemeci 
yaklaşımdır. Tarihî olguları ve süreçleri değerlendirmede sık karşılaşılan bu sorun, 
geçmişi yargılamanın usulü ve ahlakına yeterince değer atfetmeyen bir tutumdan 
beslenmektedir. Bu yüzden tarihî bir süreçte şekillenmiş fikirleri, olguları ve 
kurumları kendi bağlamında anlamak gerektiği kabulü bu çalışmada esas alındı. 
Dikkat edilmesi gereken şey hakkında konuştuğumuz önermeleri dillendiren kişiler 
vakıayı anında yaşarken bir değerlendirme yapıyor ve somut karşılıkları olan bir 
hükme varıyorken bizim geriye bakarak, sonuçlarını gördükten sonra 
değerlendirmeler yaptığımızı hesaba katmaktır. Bu farkındalık, hem tarihî süreçleri 
ve düşünceleri yerli yerine oturtmaya hem de kendi gerçekliğimizin farkında olmaya 
vesile olacaktır. Aksi hâlde güncel kabuller ve gerilimler üzerinden konuşlanmanın 
doğurduğu bir itidalsizliğe mahkûm olmak kaçınılmaz olur. Müslümanların temel 
kabullerini ve tarihî tecrübesini “yeni” olanı içselleştirmenin enstrümanı yapmaktan 
endişe duyan insanların hassasiyeti ile sorunların sadece “dışarı”dan gelen 
saldırılarla izah edilmesini bir nakısa olarak gören ve “iç” bünyede bir tamir imkânı 
oluşturmak için “yeni”lenmenin gerekliliğini vurgulayan arayışların her türünü 
mutlaka çatıştırmak gerekmediğini fark etmek için bu ihtiyata ve itidale şiddetle 
ihtiyacımız bulunmaktadır. Esasen çağdaş Türk düşüncesinin oluşturduğu mirasta 
bu iki “kaygı”nın ve hassasiyetin her ikisi de bulunmaktadır. Nitekim Müslüman 
âlimleri ve aydınları bu mirasın hem öncüsü hem taşıyıcısı hem de eleştirmeni 
olduğunu görmek için sadece bizim de çalışmamızın alanını oluşturan İctihad ve 
Sırat-ı Müstakim dergilerine bakmak bile bize önemli katkılar sunacaktır. Nitekim 
59
Niyazi Berkes ve Şerif Mardin örneklerini iki farklı okuma biçimi olarak değerlendirebiliriz. 
Berkes’in Türkiye’nin Çağdaşlaşması kitabı, çağdaş Türk düşüncesini okuma biçimlerinin adeta bir 
ucunu temsil etmektedir. Avamileşmiş ifadesiyle ‘ileri-geri’, ‘aydın-yobaz’ gerilimi olarak süreci 
okuyan Berkes’in aksine (bkz., N. Berkes, a.g.e., s. 23.) Mardin süreci ‘sürekli değişen, çok yönlü ve 
kendi içinde pek çok çelişki barındıran bir zeminde bir “tahsis ediş” olarak okumaktadır. (Bkz., Ş. 
Mardin, Türkiye, İslam ve Sekülerizm, s.102,198); R. Şentürk’ün Tanzimat’ı bir yenilenme olarak 
okuması da, yaygın anlayışlardan farklı bir okumayı ifade ediyor. Bkz., R. Şentürk, İnsan Hakları ve 
İslam: Sosyolojik ve Fıkhi Yaklaşımlar, Etkileşim Yay., İst. 2007  
29 
Osmanlı’da devletin öncülüğünde sürdürülen yenilik çabaları Müslüman âlimlerin 
ve aydınların katkıları ile sürdürülmüş olmasına karşın Müslüman âlimlerin tümüyle 
muvafakat ettikleri bir süreç olarak da işlemiyordu. Bilakis Müslüman âlimler ve 
aydınlar daima “modernleşmeye bir sınır tayin etme” arayışı içinde olmuşlardır.60   
Kuşkusuz bu sınır tayin etme çabalarının ne kadar isabetli olduğu tartışılabilir. Zira 
özellikle II. Meşrutiyet döneminde Avrupa devletleri oldukça güçlüdür, 
Müslümanlar ise yenilgi üstüne yenilgi yaşamaktadırlar. Bu gerçekliği hesaba 
katarak Batı’ya ilişkin içeriden ve dışarıdan güçlü eleştirilerin yapıldığı iki dünya 
savaşı sonrasında ve günümüzde yapılan tartışmalarla önceki tartışmaların farklı 
olmasının tarihî bağlamla irtibatını kurmak gerekir. Bu bakımdan çağdaş Türk 
düşüncesindeki kavrayış devamlılıklarını, farklılıklarını ve günün yeni düzen 
arayışlarını anlamanın gereği gibi dünya iktidar merkezlerinin Müslümanların 
muktedir bir dinî ve siyasi merkez olmalarına mani olma gayretlerini anlamak için 
de II. Meşrutiyet dönemi Türk düşüncesinin iyi anlaşılması gerekmektedir. Keza 
yaklaşık bir asırlık bir tecrübenin ardından bugünün dünyasında cereyan eden siyasi 
ve fikrî tartışmaları tarihî bir bakışla anlamak ve anlamlandırmak için de bizzat 
Müslümanların kendilerini ve hâkim bir güç odağı olarak muhataplarını nasıl 
anladıklarını göz önünde bulundurmamız gerekiyor. Tezin bu bölümünün amacı da 
II. Meşrutiyet döneminde yaşamış âlimlerin ve aydınların kendilerini ve Batı’yı
yeniden nasıl anladıklarını ve anlamlandırdıklarını ortaya çıkarmaktır. 
1. Tanzimat’tan Kalan Miras
Eric Hobsbawm, 1875–1914 arası yılları “İmparatorluklar Çağı” olarak 
tanımlamaktadır.
61
 Hobsbawm’a göre bu yeni imparatorluklar, eski büyük
devletlerden farklı olarak esas siyaset olarak sömürgeciliği benimsemişlerdi. Bu 
devletler (Büyük Britanya, Fransa, İtalya, Hollanda, Belçika ve Almanya) iktisadi 
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ve askerî üstünlüklerini kullanarak dünyanın Avrupa, Amerika ve belli ölçüde 
Rusya dışında kalan hemen tüm bölgelerini ya resmî ya da gayriresmî olarak 
hâkimiyetleri altına alıyorlardı. Bazı büyük devletler ise ya tampon devlet 
konumunda tutulmalarında fayda görüldüğü ya rakip emperyalist devletler 
arasında bir paylaşım uzlaşısı oluşturulamadığı veyahut da Osmanlı örneğinde 
olduğu gibi güç odağı olmaktan henüz tam olarak çıkarılamadığı için nispi bir 
bağımsızlığa sahip görünüyorlardı.
62
 Ne var ki bu devletlerin de ciddi bir Avrupa
nüfuzu altında oldukları açıktı. 
Osmanlı’nın Avrupa devletlerinin nüfuzuna girmesinin tarihi daha eski zamanlara 
kadar götürülebilirse de ilişkilerin XVIII. yüzyılda önemli bir değişim geçirdiği 
söylenebilir. Bu dönemde Osmanlı devleti, savaş meydanlarında yaşadığı 
mağlubiyetler sebebiyle zaaflarının farkına varmaya başlamış ve Avrupa'yı daha 
yakından tanıma ihtiyacı hissetmiştir.
63
 Başlangıçta Osmanlı’nın Avrupa’daki
gelişmelere alakası askerî önceliklerle olmuşsa da bu ilgi zamanla Osmanlı dış 
ilişkilerinin araçlarını ve niteliğini de etkileyecek kadar çeşitlenmiştir. Nitekim 
kendisini daru’l-İslam, Avrupalı ülkeleri ise daru’l-harb fıkhı çerçevesinde 
değerlendiren Osmanlı tasavvuru, temelde Müslümanların üstünlüğüne dair bir 
kabule sahip bulunmakta iken Avrupa devletleri karşısında üst üste yaşadığı 
yenilgiler sonrasında Avrupa'ya sefir gönderme ve muhatabını daha yakından tanıma 
ihtiyacı duymuştur. Bu girişim, diplomatik ilişkilerin ivme kazanmasına sebep 
olmuş, sefirlerin gözlemleri ve kurdukları yeni ilişkiler zamanla Osmanlı ile Avrupalı 
devletler arasındaki ilişkilerin niteliğinde önemli değişikliklere yol açmıştı.
64
Kuşkusuz bu değişikler içerisinde en köklü olanı, Osmanlı dünya görüşüne atfedilen 
üstünlüğün sorgulanmaya başlamasıdır. Bu sorgulamanın, Osmanlı elitlerinin farklı 
sistemlerle karşılaştıkça Osmanlı geleneğine istinad eden bazı kabullerden yavaş 
yavaş uzaklaşmaya yol açtığı şeklinde yorumlanabilir.
65
 Özellikle l699'da imzalanan
Karlofça Barış Antlaşması’na kadar dış politikada tek taraflı bir siyaset izleyen 
62
 E. Hobsbawm, aynı eser, s. 68 
63
 bkz.; Halil İnalcık, "Some Remarks on the Ottoman Turkey's Modernization Process", 
Transfer Modern Science and Technology at the Muslim World, haz: E. İhsanoğlu, İstanbul 1992, s. 
53. 
64
 H. Korkut, a.g.e., s. 13. 
65
 Bu çerçevede yapılan bir değerlendirme için bkz., Virginia H. Aksan, An Ottoman Statesman in 
War and Peace: Ahmed Resmi Efendi, 1700-1783, E.J. Bril, Leiden 1995, s. xıv-xvıı. 
31 
Osmanlı devletinin, mezkûr antlaşma ile tarihinde ilk kez yabancı bir devletin 
tavassutunu kabul etmesi bu önermeyi doğrulayan bir örnek olarak 
değerlendirilmektedir. Nitekim bu tarihten itibaren Osmanlı’nın dış politikada 
dengeleri gözetmeyi önemsediği, Avrupa devletlerine elçiler göndererek onların 
tarafsızlığını sağlamaya çalıştığı dikkate alındığında, Osmanlıların artık tek taraflı 
politika devrinin kapandığına ilişkin bir algılamayı içselleştirdiği yeni bir dönemin 
başladığı söylenebilir.
 
Dahası bu süreç, Osmanlı yöneticilerinin, Avrupalı güçlerle 
ittifak yapmadan devleti savunmanın artık pek mümkün olamayacağını 
düşünmelerine yol açmıştır.
66
Süreç içerisinde askerî ve diplomatik üstünlüğün Avrupa'ya geçmiş olması, Osmanlı 
devletini Avrupa devletler sistemine katılmaya mecbur etmiş dolayısıyla diplomatik 
ilişkilerde mevcut bakış açısına nispeten ciddi bir sapma meydana gelmişti. Tarihî bir 
kırılma olarak değerlendirilebilecek olan bu sapmanın neticesi olarak Osmanlı devlet 
adamları, Müslümanlıktan kaynaklanan üstünlük düşüncesini terketmeye mecbur 
kalmış bunun yerine Avrupalı devletlerle eşitlik ve egemenlik prensipleri 
çerçevesinde bir ilişki sürdürmeye başlayarak Avrupa Uyumu’nu düzenleyen ilkeleri 
tanımak zorunda kalmıştır.
67
XVIII. yüzyılda yaşanan bu kırılmayla eş zamanlı olarak iktisadi ilişkilerde de esaslı
değişimler meydana gelmiş, Osmanlı devletinin Avrupa ile ilişkilerinde yaşanılan 
dönüşümde bu iktisadi gelişmelerin ciddi bir etkisi olmuştur. Korkut’un da örnek 
olarak gösterdiği gibi bu dönemde “kapitülasyon antlaşmaları, Osmanlı devletinin 
tanıdığı imtiyazlar olmaktan çıkıp şartlarını Avrupalı güçlerin kendilerinin belirlediği 
bağlayıcı metinlere dönüşmüşlerdir.”
68
 Oluşan bu yeni vasat Avrupa-Osmanlı 
ilişkilerinin muhtevasını ve ittifakları belirleyici en önemli unsur olmuştur. İşbu 
iktisadi bağımlılığın pekiştirdiği ilişki, Osmanlı diplomasisinde Avrupa kökenli 
diplomatik kavramların ve uygulamaların kullanımının artmasına ve Osmanlıların 
66
 Hasan Korkut, Osmanlı Elçileri Gözüyle Avrupa, Gökkubbe Yay., İst. 2007, s. 15. 
67
 Gökçen Alpkaya- Faruk Alpkaya, 20 Yüzyıl Dünya ve Türkiye Tarihi, Tarih Vakfı Yurt 
Yayınları, İst. 2004, s. 56. 
68
 H. Korkut, a.g.e., s. 16. 
32 
 




Burada bahsettiğimiz gelişmeler on dokuzuncu yüzyılda da Osmanlı ile Avrupalı 
devletler arasındaki ilişkilerin şekillenmesinde doğrudan belirleyici bir rol oynamaya 
devam etti. Bahsi geçen Osmanlı-Avrupa devletleri arasındaki değişen ilişkilerin 
mahiyetini de dikkate alarak ifade edebiliriz ki on dokuzuncu yüzyıl, Müslümanlar 
üzerinde Avrupa nüfuzunun pekişmesi ile sonuçlanan bir yüzyıl oldu.
70
 Avrupa’nın 
nüfuzu birbirini etkileyen üç farklı alanda temayüz etmişti.
71 
Bunlardan birincisi, 
fiilen işgaller yoluyla Müslümanların yaşadığı toprakların çok önemli bir kısmının 
kapitalist sistemin bir parçası hâline gelmesi; ikincisi, siyaseten vesayet yoluyla 
Osmanlı’nın Avrupa’nın siyasi nüfuzuna maruz kalması; son olarak da Avrupa 
ideolojilerinin Osmanlı bürokratları ve aydınları arasında artan etkisidir. 
İşgal süreci daha önce başlamış olmasına rağmen Mısır’ın işgali bir dönüm 
noktasıdır. Nitekim Fransız Devrimi 1789’da gerçekleşmiş, devrimden yaklaşık on 
yıl kadar bir zaman bile geçmeden Napolyon Mısır’ı işgal etmişti (1798). Fransa ve 
İngiltere arasındaki rekabet, İngiltere’nin üstünlüğü ile neticelenince de 1882’de 
Mısır’ı İngiltere işgal eder. Mısır’ın işgali sadece bir devletin başka bir ülkeyi işgal 
etmesinden çok daha fazla anlam ifade etmektedir. Timothy Mitchell’in de ifade 
ettiği gibi Mısır'ın İngiltere tarafından işgali sıradan bir ülke işgalinin ötesinde 
Modern Batı'nın başlattığı tarihî işgallerin ilk büyük adımı olarak görülmelidir.
72
 Zira 
Edward Said’in de belirttiği gibi Avrupalı galip dünya Mısır özelinde Şark’ı mükellef 
bir çerçeve içinde resmeder ve Şark ile Garb’ın ilişkisinin meşruiyet zeminini 
oluşturur. Bu çabaların neticesi olarak artık Doğu, Batı kendisini nasıl biliyorsa 
öyledir. Bu durumda Batı’nın Doğu işgalini temellendirmenin esası da askerî ve 
iktisadi üstünlükten ziyade Batı’nın Doğu’ya dair “bilgi”si olacaktır. Bu bilgi, 
Batı’ya Doğu üzerinde egemenlik kurmak ve yönetmek imkânını vermektedir. Zira 
bu bilginin nesnesi olan Doğu, Batılıların kendisi hakkında yapacakları her tür 
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irdeleme karşısında savunmasızdır. Doğu, kendi kendisini yönetme yetkinliği 
olmayan, zorba ve mutlakiyetçi yönetimlerin iktidar sürdüğü bir dünyadır. Bu 
sebeple de Batı’nın Doğulu toplumları bu kifayetsizliğin yol açtığı mahrumiyetlerden 
kurtarması Doğuluların da lehinedir. Bu yaklaşım, Batı işgallerinin meşruiyetini 
kendinden menkul bir tanımlama imkânı vermektedir.
73
Avrupa devletlerinin mezkûr zihinle temellendirdiği işgallere, Osmanlı’nın çöküş 
sürecini hızlandırıyordu. Nitekim İngilizlerin hilafet merkezi olan İstanbul’u işgal 
etmesi ile süreç yeni bir merhaleye varmış oldu. 16 Mart 1920 sabahının erken 
saatlerinde İngiliz kara ve deniz askerleri İstanbul’un belli başlı binalarına el 
koydular. 465 yıllık payitahta ilk kez yabancılar askerleriyle giriyor, hilafetin 
merkezinde millet esaretle tanışıyordu. Bu olaydan birkaç hafta önce İngiliz Dışişleri 
Bakanı Lord Curzon’un, kabinedeki arkadaşlarını, Konstantinopol’de Osmanlı 
yönetimine son vererek ‘500 yıldır Avrupa’da halkın hayatını her şeyden çok bozan 
tek sebebi ortadan kaldırmaya’ zorladığı kayıtlarda geçer.
74
 Meselenin can alıcı
noktası da budur. Daha geniş bir literatür taraması yapıldığında, bu tarihte işgalden 
nasibini almamış bir İslam ülkesinin hemen hemen kalmadığı görülecektir.
75
Osmanlı örneğinde olduğu gibi millet çeşitliliklerini bünyesinde barındıran 
imparatorlukların çöküş sürecine girmesi ile ulusçuluk ideolojisinin yayılması, ardı 
arkası kesilmeyen işgaller ve mütarekeler, toprak kazanımları-kayıpları ve 
sömürgeciliğin pekişme süreci yanında bu duruma maruz kalan kesimlerde görülen 
çözüm arayışları da tam anlamıyla bir alt-üst oluş hâlini yansıtıyordu. Bu alt-üst oluş, 
yerleşik düşünme ve ilişki biçimlerinde değişmelere sebep olduğu gibi kurumsal yeni 
arayışlara da yol açtı. Avrupa’nın askerî, siyasi ve iktisadi etkisi ve bu etkinin yol 
açtığı yıkıcı toplumsal sonuçlar karşısında çözüm arayışları da artmaya ve 
çeşitlenmeye başladı. Diyebiliriz ki bir yandan bu işgale sebep olan gücün niteliği 
diğer yandan da içeride yaşanan zaafın sebepleri üzerine düşünmeye başlayan 
Müslümanlar, gündemlerini, büyük ölçüde bu sorunların dolayımından oluşturmak 
zorunda kalmışlardı. Binaenaleyh ‘kaynaklara dönüş’ başlığında yapılan usuli 
73
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tartışmalar da ‘siyasete ve sosyolojik sürece ilişkin gündemler’ de sözü geçen 
zeminden bağımsız olarak anlaşılamaz. 
Hülasa ederek söylemek gerekirse; Müslümanlar açısından baktığımızda, bu 
dönemin en önemli tartışmaları işgal ve yenilgi olgusunu anlama ile İslami değerlerin 
kifayeti meselesi etrafında şekillenmişti. Keza Avrupa’da yaşanan ‘büyük 
dönüşüm’ün arka planında yatan bilimi anlamlandırma ve işgal girişimlerine karşı 
hangi imkânlar ile mukavemet edilebileceğine ilişkin tartışmaların künhü de sözünü 
ettiğimiz minvalde ele alınabilir. Bu yüzden de bir yandan “bilim” ve “hümanizm” 
gibi Batı’yı, öte yandan da kendi durumunu yeniden anlamlandırmanın gereği olarak 
“dinin hakikati ifade edip edemeyeceği”, “dini bilginin sıhhati”, “bilim- din ilişkisi”, 
“tarih tasavvurunu yeniden şekillendirme”, “iktidarın dönüşümü” ile yaşanan iç 
siyasi ihtila ar dönemin temel gündemlerini oluşturdu.  
On dokuzuncu yüzyıl boyunca ortaya konulan ıslahat çabalarının hemen tümünün bu 
tablo ile irtibatlı olduğu söylenebilir. Bu çerçevede on dokuzuncu yüzyılda Osmanlı 
devletinin kadroları arasında yer alan bazı yenilenmecilerin doğrudan önayak 
oldukları bir dizi deneyim, zamanla bir birikim oluşturdu ve bu birikimin sürece 
etkisi oldu. Bu deneyimlerin hedefinin, tedrici bir şekilde “kolektif bir Osmanlı 
kimliği” inşa ederek devletin bekasını temin etmek olduğu söylenebilir. Mardin’in de 
ifade ettiği gibi “sadece bir teknik değişimini değil çeşitli alanlarda 
‘dönüştürme’(conversion) olarak nitelenebilecek bir tasarruf değişimini de içeren deneylerdi 
bunlar.”
76
 Yapısal değişimlere yol açan bu büyük deneyimler, hükûmet pratiği,
hukuki işlemler, iktisadi gelişme ve ordunun yenilenmesiyle ilgili kurumsal 
yenilikleri içerdiği gibi aydınların dili ile sıradan halkın dili arasındaki mesafenin 
azaltılmasına ve tek tip bir ifade aracı oluşturmaya yönelik girişimleri de içeriyordu. 
Tanzimat döneminin edebiyat, dil, basın ve yazı alanlarındaki gelişmeleri ile gittikçe 
daha belirgin hâle gelen yeni yönelimler oluşuyordu. Bu yönelimleri “üç eğilim” 
olarak kavramlaştıran Berkes’e göre birinci eğilim, din ve gelenek alışkanlıkları 
yerine aklın ve özellikle Batı’da gelişen bilimsel ölçülerin üstünlüğüne inancı 
simgeleyen ‘aydınlanma’yı, ikinci eğilim, yönetici tabaka ile halk arasında yaklaşma 
ve birbirlerini anlama araçlarını geliştirme isteğini yansıtan ‘halka doğru’ yönelmeyi, 
76
 Ş. Mardin, a.g.e., s. 8. 
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üçüncü eğilim de siyasi iktidarın mutlak gücünü kırarak vatandaş olarak bireyin 
özgürlüğü ideali özlemini besleyen ‘siyasi özgürlük’ yönelimlerini temsil ediyordu.
77
Bu yapısal süreçte ve dil alanında meydana gelen ikili deneyimi; matbaa, dil, yerleşik 
siyaset kurumu ve reformlar arasındaki çok boyutlu ilişkilerle şekillenen ‘kamu’ 
kavramına başvurarak anlamaya çalışan Mardin’e göre Tanzimat, Bab-ı Ali’nin 
bürolarında doğmuştur.
78
 “Büro”lardan oluşan Bab-ı Ali’nin bu bürolarında çalışan
aydınlar birer bürokrattılar. Reformlara öncülük eden bu bürokratlar daha rasyonel, 
yani daha etkili bir yönetim tesis etmek istiyorlardı. Fakat reform sürecinde karşı 
karşıya gelebilecekleri veya kriz durumlarında destek alabilecekleri Batı’daki 
burjuva sınıfına benzer bir sınıf yoktu.
79
 Bu yüzden padişahın şahsı dışında
‘birleştirici bir odak’ bulunmaması sorununu çözmek istiyorlardı. Zira Osmanlı 
hanedanının ebediyetinde ifadesini bulan teorik bir birlik mevcut olmasına rağmen 
devlet hizmetindeki aydın-bürokratlar arasında söylem ve uslup bölünmesi 
yaşanmaktaydı. Sözünü ettiğimiz söylem tarzlarına, Osmanlı toplumundaki başlıca 
“sınıf”lar -askeriye/seyfiye, kalemiye ve ilmiye- arasındaki iktidar ilişkilerinin 
değişmesine bağlı ayrışmanın kaynaklarından birisi olarak bakmak gerekir.
80
 Üstelik
kırılgan bir durumu işaret eden bu bölünme sadece kalemiye ile ulema arasında değil 
gittikçe yerleşik din kurumunun içerisinde de temayüz ediyordu. En önemlisi de 
padişah ile bürokratlar arasında bir iktidar paylaşımı sorunu gittikçe derinleşiyordu. 
Nitekim yeni oluşan Osmanlı orta sınıfı, ister Müslüman ister Hristiyan olsun, 
1865’ten 1878’e kadar süren dönemde, padişahın bürokrasiye karşı verdiği iktidar 
mücadelesinde taraf olarak önce mahalli yönetim kurullarında ve daha sonra Meclis-i 
Mebusan’da kendisine alan açabilmişti. Mithad Paşa, Sultan Abdulaziz’i tahttan 
indirirken hem bu orta sınıfın hem de birçoğu Anadolu ve Rumeli’nin çeşitli köy ve 
kasabalarından gelmiş olan medrese talebesinin desteğini almıştı. Buna karşın 
toprağın özelleştirilmesi, bürokrasinin profesyonelleştirilmesi, eğitimin yaygınlaştı- 
77
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Harita 1. 1: Sutan II. Mahmud’un Saltanatı Döneminde Kaybedilen Toprakları 
Gösterir Haritadır.  
Kaynak: İbnu’l-Cevad Efdalu’d-Din, Tarih-i Osmani Haritaları, Umum Mekteb-i Askeriye ve 
Mülkiye-i Osmaniye Kitabhanesi, Birinci Tab’i 1327-1329, s. 18 
rılması, bir ziraat mektebinin kurulması ve özel teşebbüs ile yabancı yatırımların 
teşvik edilmesi gibi kapsamlı reformlar, tarımla uğraşan orta sınıfı yatıştırdı ise de 
kültürel çoğulculuk beklentilerinin tersine süreç Hristiyanları hükûmete daha fazla 
yabancılaştırdı. 1878’den sonra da modernleşme ile uluslaşma sürecine uygun olarak 
bölünme daha da derinleşti.
81
 Oluşan yeni söylemleri ve bu söylem doğrultusunda
cereyan eden uygulamaları, bir kamuoyu oluşturmaya yönelik yayın faaliyetlerini 
birbiri ile irtibatlı süreçler olarak okumamız gerekiyor. Dahası Mardin, Tanzimat 
Fermanı’nın da doğrudan bir ‘kamu’ yaratma hedefine işaret eden bir resmî belge 
olduğunu ifade etmektedir.
82
 Gerçekten de metnin dili dikkatle incelendiğinde daha
önce Osmanlı dilinde sık karşılaşmadığımız atıflar ve kavramlar doğrudan bir 
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muhatap olarak tebaanın alındığını göstermektedir.
83
 II. Meşrutiyet döneminde daha
bütünlüklü söylem çerçevelerine dönüşen birikimle Tanzimat’ın bu birikimi arasında 
köklü irtibatlar bulunduğunda kuşku yoktur. 
Tanzimat Fermanı ile daha bütünlüklü bir çerçeveye kavuşan reformlarla ulemanın 
yaşadığı dönüşüm, Osmanlı yönetim şemasındaki ‘klasik denge’nin yıkılmasına 
alenen resmiyet kazandırıyordu. Oysa seyfiye, kalemiye ve ilmiye arasındaki 
‘denge’, klasik Osmanlı yönetim sisteminin temel dayanak noktalarından birisiydi. 
Yüksek bürokrasi, fıkhı ve ulemayı gücün merkezileşmesi sürecinde engelleyici 
birer unsur olarak algıladığı için bu grubun ber-taraf edilmesi hayati bir önem 
taşıyordu.
84
 Kadının iktidarını sınırlandıran ve zayıflatan Tanzimat yasaları ise
kalemiyenin bu arzusuna ulaştığını açıkça ilan etmekteydi. Yapılan reformlarla 
devleti kurtarmanın yolunu merkezî otoriterinin güçlenmesi, fonksiyonel olarak 
organların farklılaşması ve devlet gücünün topluma daha çok nüfuz ederek 
meşruiyeti sağlamakta ve gittikçe devletin etki alanını genişletmekte arayan yüksek 
seviye bürokratlara karşı İslami yenilenmeye inanan ancak giderek artan bir şekilde 
sosyal statü kaybına uğrayan orta seviye ulemanın sonraki süreçlerde entelektüel 
muhalefet aracı olarak kullanılmalarını bu durumu dikkate almadan 
açıklayamayız.
85
 Yine de “Osmanlı devletinin devlet olarak (state qua state)
muhafaza edilmesi idealinin gözetilmesinde bir kırılma olduğunu söyleyemeyiz. 
Dahası bu ideal Sultan II. Abdulhamid’in egemen kılmak istediği ve “bila tefrik-i ırk 
ve din” millet kurma yolunda devam ettirdiği bir siyaset olarak sonraki dönemlerde 
de etkisini sürdürecektir.
86
Tanzimat Fermanı’nın uygulanmasına yönelik Avrupa devletlerinin baskıları ile ilan 
edilen Islahat Fermanı (1856) ise bazı Müslüman grupların tepkilerine yol açmıştı. 
Ferman’ın ilanı, A. Cevdet Paşa’nın ifadesiyle birçok Müslümanın “Ehl-i İslam’dan 
birçoğu aba ve ecdadımızın kanıyla kazanılmış olan hukuk-u mukaddese-i milliyemizi 
bugün gaib ettik. Milel-i İslamiye millet-i hâkime iken böyle bir mukaddes haktan 
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mahrum kaldı. Ehl-i İslam’a bu bir ağlayacak ve matem edecek gündür.” diyerek 
hoşnutsuzluklarını beyan etmişlerdir.
87
 Zira bu ikinci ferman, Avrupalı güçlere
birtakım imtiyazlar tanıyordu. Bu durumun doğurduğu en önemli sonuçlardan birisi, 
bürokratların hâkim kavramsal duruşuna yeni bir yorum geliştiren Genç 
Osmanlılar’ın İslami temelli bir anayasa projesi önerisiydi.
88
 Bu durum, dinî
konulara ilişkin meşru konuşma alanının sıradan insanların eline geçmesi gibi 
gelişmelere yol açtı.
89
 Bu insanların büyük çoğunluğu medresede değil Tanzimat
reformlarının bir parçası olarak kurulan okullarda okumuşlardı. Amaçları ise 
Müslümanları harekete geçirmede emperyalizme karşı bir dayanışma oluşturmada 
ve ilerleme-medenileşme çabalarını meşrulaştırmada İslami argümanlardan istifade 
etmekti.
90
 Devleti kurtarmak için pratik çözümler arayan aydın kesimin bu tutumu,
sonraki süreçlerde de aydınların din ve devlet ile irtibat kurma biçimlerini derinden 
etkilemeye devam edecektir. Hatta ulemannın gittikçe azalan gücüne paralel olarak 
açılan boşluğu, gücünü pekiştiren bu aydın kesimi dolduracaktır. Öyle ki Ali Suavi 
bu durumu ‘mevtu’l-ulema’ yani ulemanın ölümü olarak adlandırıyordu.
91
 Yine de
bu durum, aydınların Fıkhı büsbütün göz ardı ettikleri anlamına gelmez. Dönemin 
ıslah teorilerine bakıldığında da görülebileceği gibi aydınlar, muhataplarının 
muvafakatını alabilmek için Fıkıh dilini takip etmeye devam ettiler. Buna karşın 
Fıkıh ile aydınların yeni dili arasındaki gerilim giderek artıyordu. İctihad kapısının 
açılması gerektiğine yönelik tartışmaların bu gerilimi aşmada aydınların talebi 
olarak dile getirilmesi önemlidir. Çünkü aydınların Fıkh’ın sağlayacağı meşruiyete 
ihtiyacı vardı. Aynı zamanda devletin de Fıkh’a ve muhalifleriyle aynı dili konuşan 
itaatkâr ulema ve aydınların desteğine ihtiyacı vardı. Bu nedenle Fıkıh, son dönem 
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Bu aşamadan sonra ister doğrudan devlet, ister bürokrat-aydınlar, isterse de 
ulemadan birisi olsun, karşı karşıya bulunulan sorunların üstesinden gelebilmek için 
bu vasatı hesaba katmak zorunda kalacaktır. “Büyük soru” olarak da 
adlandırılabilecek,  “nasıl kurtuluruz?” sorusuna verilen cevapların kahir 
ekseriyetinde bu durumun etkisi görülebilir. Esasen “devleti nasıl kurtarabiliriz?” 
diye de tercüme edilebilecek olan “büyük soru”ya verilen cevaplarla oluşan miras, 
II. Meşrutiyet döneminin fikir ve siyaset söylemine de zemin oluşturmuş oldu.
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2.  Kendini ve Muhatabını Yeniden Tanımlama İhtiyacı
Yirmi yıldan fazla Memalik-i Osmani’de görev yapan Fransa sefirlerinden 
Engelhardt, İstanbul Maarif Müdürü Ali Reşad Bey tarafından tercümesi yapılan 
Tanzimat ve Türkiye adlı eserinin takdiminde, Osmanlı’nın karşı karşıya bulunduğu 
“yeni durum”u hülasa eden çarpıcı bir değerlendirme yapar:  
Devlet-i Osmaniye, devre-i inhitatının en muzlim, en fena günlerini andıran bu 
hengam-ı buhranda düçar olduğu varta-i tedenniden kendini kurtarmağa, 
damarlarına yeni bir usare-i hayatiye zerk ile taze hayat bulmağa çalıştı; o 
zamana kadar daima kaçındığı, yabancı gördüğü bir medeniyet ile hal-i 
temasta bulunmak, o medeniyetin tesiratına tabi’ olmak istedi; bu suretle, yek-
diğerine revabıt-ı medeniye ile merbut olmalarından dolayı kütle-i vahide 
teşkil eden Avrupa devletlerinin muavenet-i ma’neviye ve hayr-hahanesini 
celp ve te’mine gayret etti ve günün birinde zaruret hükmünü alması muhtemel 




Engelhardt’a göre bu “yeni durum” bir tercihden ziyade bir mecburiyetin neticesi 
olarak vuku bulmuştu. Nitekim ona göre düçar olunan bu “varta-i tedenni” ancak bir 
zihniyet değişimi ile vuku bulmuştu. 
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Daha önce de ifade ettiğimiz gibi Müslümanlar, yaklaşık üç asırdır ciddi birtakım 
askerî, idari, siyasi, ictimai ve fikrî meseleler ile karşı karşıya bulunmaktaydılar.
95
 Bu 
durumun Avrupa ile sürdürülen ilişkilerde yaşanan işgaller, iktisadi bağımlılık, siyasi 
vesayet ve bir süre sonra da fikrî olarak Avrupa’nın nüfuzuna girmek ile yakından 
irtibatına daha önce değinmiştik.
96
 Öyle ki burada bütününü sayamayacağımız başka 
gelişmelerin de etkisiyle 19. yüzyılın ikinci yarısı, Avrupa’nın hem kendisini hem de 
dünyanın diğer bölgelerini yeniden tanımladığı bir güç birikimine yol açmış oldu. 
Sanayileşen ve modernleşen Avrupa (ki artık Batı olarak literatürde yer alacak), 
“uygarlık” kavramını kendisine mal ederken, dünyanın geri kalanı için “Batılılaşma”, 
sanayileşme ve modernleşme ile eş anlama gelecekti. Bu gelişmeyle birlikte 
sanayileşen ve modernleşen ülkeler “Batılı” olarak algılanmaya başlandılar.
97
  
Özellikle dünya pazarlarının paylaşılması konusundaki uluslararası rekabetin 
kızışmasına yol açan süreçle Batılı olmayan toplumları da derinden etkileyen bazı 
gelişmeler yaşamaktaydı.
98
 Avrupa devletlerinin çoğunu içerde ulusal dayanışmayı 
güçlendirmek ve toplumun desteğini sağlamak üzere önlemler almaya yönelten bu 
gelişmeler, ‘sosyal devlet anlayışı’nın güçlenmesi sonucunu doğurdu. ‘Ulusun 
toplumsallaşması’ olarak anılan bu süreçte ‘sol akımlar’ da güçlendi. Gelişen süreçte 
farklı toplumsal sınıflar arasında yaşanan iktidar mücadeleleri ile dönüşen Batı, 
toplumsal ve siyasi yapısıyla da farklılaştı. Bu farklılaşmalar beraberinde toplumsal 
mücadeleleri Batı siyasi kültürünün bir parçası hâline getirdi. Böylece liberal 
demokrasi içinde “ilerleme” inancı iyice pekişti.
99
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Avrupa’da yaşanan bu gelişmeler, dünyanın Avrupa-dışı bölgelerinde muhtelif 
gerekçelerle, ulaşılması gereken bir hedef hâline geldi.
100
 19. yüzyıl sonunda,
Avrupalı olmayan ve tam olarak sömürgeleştiril(e)memiş az sayıdaki devlet, Batılı 
devletlerin artan baskıları karşısında ayakta kalabilmek için ‘Batı’nın yöntemlerini 
benimsemek’ gerektiği düşüncesiyle reformlara yöneldi.
101
 Osmanlı’nın merkezî
yönetimler eliyle yeni düzen oluşturma çabaları bu durumun yansımasıdır.  
Bu devletlerin yüzlerce hatta binlerce yıllık birikimleriyle yeni süreç arasında ciddi 
uyumsuzluklar yaşanmaktaydı. Özellikle Osmanlı Devleti, İran, Afganistan ve Çin 
bu süreci oldukça sancılı geçirdiler. Rusya ise daha özel bir süreçten 
geçmekteydi.
102
 Daha çok da Almanya örneğini izleyerek modernleşme projesini
yürüten Japonya’ya gelince, çabasında öznel bir başarı elde etmeyi başarmıştı.
103
Kuşkusuz Osmanlı Devleti’nde durum daha devasa boyutlarda ve karmaşıktı. 
Nitekim 19. yüzyıldan itibaren bir devlet politikası olarak uygulamaya konulan 
“ıslahat” çabaları, bu sürecin üstesinden gelebilme gailesiyle başlatılmıştı.
104
 Bu
çerçevede Anadolu ve Rumeli ayanları ile sadrazam arasında imzalanan Sened-i 
İttifak (1808), ardından gelen yeniçeriliğin kaldırılması (1826) ile modern anlamda 
bir ordu teşekkül ettirildi. Bu yeni ordunun ihtiyaçlarını karşılamak üzere 
oluşturulan yeni bir vergi düzeni ve bu düzenin işletilebilmesi için ihtiyaç duyulan 
yeni bürokratların yetiştirilmesi ihtiyacı ortaya çıktı. Bu durumun en belirgin 
sonuçlarından birisi olarak da ihtiyaç duyulan kişilerin yetiştirilmesi amacıyla Batı 
felsefi bir istikamete doğru akarken diğer yandan mevcut siyasi, sosyal ve kültürel durumu Batı 
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ülkelerine öğrenci gönderildi ve yeni modern eğitim yapan yüksekokullar açıldı. İlk 
devirlerinde dış haberler ve diplomatik beceri için Ermeni, Rum, Yahudi ve 
Avrupalı mühtedilere bağımlı olan Osmanlı, Avrupa ile ilişkileri her zaman 
güvenilir olmayan aracılar vasıtasıyla yürütülemeyecek kadar yakın ve hassas hâle 
geldiğini düşününce, bu şekilde bir tedbire ihtiyaç duydu.
105
 On sekizinci yüzyılın 
sonundan itibaren Bab-ı Ali, Avrupa’da sefarethaneler açmaya ve genç diplomatları 
Avrupa dillerini ve siyasetini öğrenmeleri için oraya göndermeye başladı. Daha 
sonra ise Bab-ı Ali bünyesinde bir “tercüme odası” açıldı. Bu süreç, Batı’yı bir 
mihrak olarak görme serüvenini pekiştirmek anlamına geliyordu. Modern anlamda 
vatandaşlık sisteminin temellerinin atıldığı Gülhane Hatt-ı Hümayun (1839) ile de 
Tanzimat dönemi başlamış oldu. Tanzimat Fermanı’nın önsözünün hemen girişinde 
İslam’ın geleneksel devlet teorisine atıflar bulunur; devletler Şeriat’e itaat 
ettiklerinde erdemlidirler, erdemli olduklarında da istikrarlıdırlar. Fakat “yeni olan bu 
mukaddemeden yapılan çıkarımdır: Erdem ve güç zayıfladığında sadece ahlaki bir reforma 
değil aynı zamanda kurumlarda da bir değişikliğe ihtiyaç vardır.”
106 Bu kabulle başlayan 
süreç peş peşe yapılan düzenlemelere de gerekçe ve meşruiyet oluşturdu. 
Bu sırada İngiltere ve Fransa’nın da katkılarıyla Tanzimat’ın hükümlerini uygulama 
ve Osmanlı devletinde yaşayan Hristiyanların haklarının korunması amacıyla Islahat 
Fermanı hazırlandı. Ferman’ın, 1856 Paris Kongresi’nde kabul edilen ve Osmanlı 
Devleti’nin Avrupa Uyumu (Concert of Europe)’na katılmasını öngören antlaşmada 
anılması, Osmanlı modernleşmesinin uluslararası bir sorun olarak algılandığını 
gösteriyordu.
107
 M. G. S. Hodgson’ın da ifade ettiği gibi, hegemonya terimi anlam 
itibarıyla “üstünlük” terimine göre daha az kuvvvet taşıması ve Avrupalıların öncü 
rolünü anlatması nedeniyle bu tür durumları tanımlamak için daha isabetli bir 
kavramdır. Nitekim onlar, dünyanın bütün ülkelerine hemen hâkim olmadılar fakat 
tüm uluslararası ilişkilere- siyasi veya ticari ve hatta entellektüel- hâkim oldular. 
Artık bu hegemonik güç, hem işgal edilen hem de işgal edilmeyen bölgelerin 
kurallarını Avrupa çıkarları doğrultusunda düzenlenmiş cihanşümul bir siyasi ve 
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ticari sistemin içerisine hızla çekebiliyordu.
108
 Bu bakımdan Osmanlı örneğinde de
görülebileceği gibi ihtiyaç hissedilen yeni düzenlemeler, bu sisteme dâhil olmak 
şeklinde de okunabilir. Nitekim bu gelişmelerle Osmanlı devleti, egemenlik 
haklarından bir kısmını açık bir şekilde Avrupalı devletlere devrediyordu. Bu 
hegemonik sistemin bir sonucu olarak; 
Bütün halklar kendi yönetimlerini Avrupa’nın uluslararası siyasi düzenine 
göre, ekonomilerini -daha zor bir iş- teknik bakımdan endüstrileşmiş 
Avrupa’nın rekabetine göre ve son olarak düşünce açılarını Avrupa’da çalışan 
modern bilimin meydan okumasına göre ayarlamak zorundaydılar. 




Ne var ki bir yandan Osmanlı’nın parçalanmasının mevcut dünya düzenini bozacağı 
kaygısı diğer yandan da Islahat Fermanı ile madencilik, tarım, demiryolları gibi 
çeşitli alanlarda elde edilen kimi ayrıcalıklarda olduğu gibi iktisadi çıkarlarını 
sürdürme isteği, Batı’nın çelişkisini oluşturmaktaydı. Batı’nın bu çelişkisinin de bir 
parçası olduğu mezkûr dengeyi esas alan tarihî tutum eşliğinde Osmanlı’da yapılan 
bazı düzenlemelerden bahsetmek yerinde olur: 
1. Arazi Kanunnamesi ile özel mülkiyete belli şartlarla da olsa izin verilmesi
sağlandı (1858). 
2. İlk ve orta dereceli okullar açılarak modern bir eğitim sisteminin temelleri atılmış
oldu (1873).
110
3. Yargı sistemi yeniden yapılandırılarak, Ceza Kanunnamesi başta olmak üzere
kamu hukuku alanında Avrupa yasaları benimsendi (1879). 
4. Aynı dönemdeki mali kararlar ise İmparatorluğu iktisadi açıdan dışarıya bağımlı
ve onun denetimine açık hâle getirdi. Devlet, 1854 Kırım Savaşı sırasında tarihinde 
ilk kez dış borç aldıktan sonra 1870’e kadar tahvil karşılığında İngiliz ve Fransız 
borsalarına borçlanmayı sürdürdü. 1875’lerin ortalarında Avrupa’da yaşanan krizin 
de etkisiyle yeni borç almak güçleşti ve devlet borçlarını ödeyemez hâle geldi. 
108
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1881’de yapılan bir anlaşmayla yeni ödeme şartları belirlendi ve bunlar Muharrem 
Kararnamesi ile yasalaştı. Kararname ile Düyun-ı Umumiye İdaresi adıyla bir 
kurum oluşturularak vergi toplama hakkı bazı eyaletlerde ve mallarda bu kuruma 
bırakıldı.  
5. 1883’te tütün üretimini ve alım satımını denetleme konusunda tekel hakkı verilen 
yabancı sermayeli Tütün Rejisi Şirketi kuruldu.  
Hukuki süreçte bu değişmeler yaşanırken içerde başka köklü değişmeler 
yaşanıyordu. Nitekim Yeni Osmanlılar (1865)’ın da etkisiyle basında yer bulan 
etkili bir muhalefetle sarayda darbe yapıldı.
111
 1876’da hükûmete yapılan darbe 
sonrasında V. Murat’ın çok kısa süren padişahlığının hemen ardından II. 
Abdülhamit tahta çıkarıldı ve Kanun-i Esasi kabul edildi.
112
 Ertesi yıl yapılan 
seçimlerle de ilk parlamento toplandı. 
İmparatorluğun merkezi bu dönüşümü yaşarken, eyaletlerde iki farklı süreç 
yaşanıyordu. Merkezle hiçbir zaman sıkı bir bağımlılık ilişkisine girmemiş olan 
Kuzey Afrika eyaletleri, bu dönemde İmparatorluk’tan koparılarak 
sömürgeleştirildiler. Bu süreç daha 1830’da Fransa’nın Cezayir’i 
sömürgeleştirmesiyle başladı. İmparatorluk’tan daha hızlı bir sanayileşme ve 
modernleşme sürecine giren Mısır bile İngiltere’nin baskılarına boyun eğerek işgale 
uğradı ve sömürgeleşti. 
Balkanlarda da durum iç açıcı değildi. Bölgedeki ulusçu hareketlerin yanı sıra 
burada nüfuz mücadelesi yürüten Avusturya-Macaristan ve Rusya’nın izlediği 
politikalar da İmparatorluğun bölgedeki varlığını zayıflattı. 1878 Osmanlı-Rus 
Savaşı’nın sonucunda, Romanya, Sırbistan ve Karadağ bağımsız, Bulgaristan ise 
özerk bir devlete dönüştü. Bosna Hersek de Avusturya-Macaristan’ın denetimine 
bırakıldı. 
Bu gelişmeler, gerek asker ve sivil bürokrasi gerekse geniş öğrenci kitleleri içinde 
yoğun bir siyasileşmeye sebep oldu. Yeni Osmanlılar’ın düşünceleri yayıldı; gizli 
örgütler kurulmaya, muhalif gazete ve yayınlar çıkmaya başladı.
113
 Batı’nın 
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“ilerleme düşüncesi”ni benimseyen bu hareketler, yüzyılın ikinci yarısında, Osmanlı 
devleti yanında Avrupalı olmayan diğer birçok devlette ve sömürgelerde de 
geliştiler. Bu hareketlerin başını çekenlerin çoğunluğu ise o ülkelerin gelişmekte 
olan orta sınıfına mensup “aydın”lardı.
114
 Yeni bir durumla karşı karşıya
bulunduklarının bilincinde olan mezkûr aydınların bu yeni durumu dolayısıyla da 
muhataplarını ve kendilerini yeniden tanımlama ihtiyacı duymaları anlaşılabilir bir 
ihtiyaç olarak görülebilir. Avrupai eğitim almış olan bu aydınlar, ülkelerinin siyasi 
ve iktisadi bağımsızlığını sağlamayı ve halklarını Avrupa’da gördükleri hayat 
standardına ulaştırmayı Batı modeliyle sağlıklı bir ilişki çerçevesi oluşturabildikleri 
takdirde gerçekleştirebileceklerine inanıyorlardı.
115
 Bu yaklaşımın doğal sonucu
olarak başta ulusçuluk anlayışı olmak üzere Batılı kurtuluş ideolojileri Batı-dışı 
dünyada da gittikçe yaygınlaştı ve güçlendi.  
19. yüzyılda ulusçuluk hareketlerinden en fazla etkilenen ülkenin Osmanlı ülkesi
olduğunu söylemek abartı sayılmamalıdır. Öyle ki Balkan eyaletlerinin bağımsızlık 
sürecinde yaşanan kanlı çatışmalar, dünyanın herhangi bir bölgesinde yaşanacak 
olan bölünme ve çatışmaları anlatmak üzere Balkanlaşma teriminin kullanılmasına 
yol açacaktı.  
Yüzyıl sonuna gelindiğinde, Avrupa işgali ve nüfuzu karşısında Osmanlı’da cereyan 
eden tepkileri ise iki ana başlıkta toplamak mümkündür. Bu tepkilerin birincisi, 
doğrudan devlet merkezinden gelen ve devletin merkezini güçlendirmeyi hedefleyen 
çabalardır. Diğeri ise maruz kalınan bu baskılara farklı halk kesimlerinin 
gösterdikleri tepkilerdir. Devletin merkezinin tepkilerini en genel hatlarıyla yukarıda 
aktarmaya çalıştık. Halkın tepkilerine gelince, devletin tepkilerine göre daha 
karmaşık bir durumla karşı karşıya olduğumuzu görürüz. Öncelikle Müslüman tebaa 
ile Müslüman olmayanlar arasında belirgin bir tutum farkı olduğu gerçeğinin altını 
çizmemiz gerekiyor. Özellikle Hristiyan tebaa arasında yaygın olan tutumun, 
Avrupa’dan da destek alarak bağımsızlık elde etmeye çalışmak olduğu söylenebilir. 
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Nitekim Osmanlı’dan koparak bağımsızlığını ilk ilan edenlerin Hristiyanlar olduğu 
gerçeği göz ardı edilemez. Nitekim yüzyılın sonuna gelindiğinde Osmanlı 
coğrafyasındaki uluslaşma hareketleri tüm hızıyla devam ediyordu: 
1. Makedonya’nın bağımsızlığı için mücadele eden Makedonya Devrimci Örgütü 
(1893), 
2. Ermenistan’ın bağımsızlığını hedefleyen Hınçak (1887) ve Taşnaksutyun (1890) 
partileri kurulmuş,  
3. 29-31 Ağustos 1897 tarihlerinde İsviçre'nin Basel şehrinde ilk siyonist kongre 
toplanmıştı.                                                                                                       
Daha geç gelişmekle birlikte sonraki yıllarda Arap ulusçuluğu da yukarıdaki 
hareketlerle benzer bir yolu deneyecektir. 
Bu uluslaşma cereyanlarının bir başka yansıması da yerleşik düzenleri tehdit eden, 
“iç iktidar arayışı” içerisinde olan ve Batı’ya boyun eğmekle suçladıkları monarşik 
yapıları dönüştürmeyi hedefleyen ulusçu hareketlerdi. Bu ulusçu hareketlerin en 
bilinen birkaç örneği ise şunlardır:  
1. Hindistan’da 1885’te kurulan ve Batı karşısında verilen mücadelede de başarılı bir 
örnek olan Hindistan Ulusal Kongresi, 
2. Osmanlı Devleti’nde 1889’da kurulan İttihat ve Terakki Cemiyeti, 
3. Rusya Sosyal Demokrat İşçi Partisi 1898’de, 
4. Çin’de 1905’te kurulan Birleşik Parti.  
Bu hareketlerin idealleri 1904-1905 yıllarında yaşanan Japon-Rus Savaşı’nı 
Japonya’nın kazanmasıyla daha da pekişmiş oldu. Zira Doğulu bir devlet olan 
Japonya’nın bu savaşı kazanması, ulusal bağımsızlığı hedefleyen ulusçu hareketler 
açısından güdüleyici bir sonuçtu.
116
 
Modern Avrupa-dışı dünyanın hemen tüm önemli devletlerinde peş peşe yaşanan 
gelişmeleri bu süreçlerle irtibat hâlinde okumak mümkündür: 
1.  30 Ekim 1905’te Ekim Mansifestosu yayınlanıyor ve Rus Çarı II. Nikolai 18 
Mayıs 1906’da temel yasaları uygulamaya koyarak meşruti monarşiyi kabul 
ediyordu. 
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2. 1906’da İran’da, yabancılara verilen ayrıcalıkların da etkisiyle mali sistemin
çökmesi üzerine orta sınıflar ayaklandılar. Bunun üzerine İran şahı da Rus çarı gibi 
meşruti monarşiyi kabul etmek zorunda kaldı. 
3.  1908’de Osmanlı Devleti II. Meşrutiyet’i ilan etti.
4. Çin’de ise binlerce yıllık monarşi 1911 Devrimi ile yıkıldı ve 1912 yılında
cumhuriyet ilan edildi. 
Kuşkusuz tüm bu süreçlerin hem de eş zamanlı yaşanmasının bir açıklaması 
olmalıdır. Osmanlı örneğinden hareket ederek konuşacak olursak, 19. yüzyılda 
Batı’da oluşan güç temerküzü neticesinde peş peşe toprak kayıplarına uğranıldığını 
daha önce ifade etmiştik. 19. yüzyılın bir yarısında kaybedilen toprak parçasının bir 
milyon üç yüz bin kilometre kareden fazla olduğunu düşünmek bile olayın 
vahametini göstermeye yeter. 20. yüzyılın ilk çeyreğine gelindiğinde ise 40 küsur 
milyon Osmanlı’dan geriye Anadolu’da 13 milyon civarında bir nüfus kalmıştı. Bu 
rakamların anlamını kavramak için 19. yüzyılın ortalarında sadece Avrupa’daki 
Osmanlı nüfusunun bile bu sayıdan fazla olduğunu söylememiz gerekir.
117
 Buna bir
de iç iktidar çatışmalarını ve rejim değişikliklerini ekleyince durumu tahayyül etmek 
bile zorlaşmaktadır. Mamafih durum budur ve bu durumdan bir hâl çaresi üretme 
gereği, ülkesi adına sorumluluk hisseden âlimleri, aydınları ve siyaset adamlarını 
acil çözüm arayışına zorladı.
118
 Avrupa devletlerinin siyasi ve iktisadi etkisine ve bu
etkinin yarattığı yıkıcı toplumsal sonuçlara duyulan tepkiler ise bir yandan temelde 
Avrupa değerlerini ve ideolojisini esas alan ama onu kendi ülkelerine uyarlayan 
‘hareketler’e yol açmış bulunuyordu.    
II. Meşrutiyet dönemi Türk düşüncesi kapsamında değerlendirdiğimiz mirasın
şekillenmesinde hem iç hem de genel çerçevesini çizdiğimiz bu dış dinamiklerin 
derin izleri bulunmaktadır. İç dinamikleri, İslami “ihya ve tecdid” geleneği 
bağlamında yapılan birikimi ifade etmek için kullanıyorum. İhyacı gelenek 
başlangıçta ulemanın önderliğinde yol alan bir seyir takip ediyordu. Özellikle 
“isnad”, “icazet” ve “intisab” zinciri içerisinde irtibatlanan bu gelenek, 
117
 Kemal H. Karpat, Osmanlı Nüfusu (1830-1914), Tarih Vakfı Y., Nisan 2003, İst., s. 115 
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 Ş. Mardin, a.g.e., s. 24. 
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Müslümanların normatif bir ortak zemin bulmasının imkânını da oluşturuyordu.
119
 
Hindistan’dan Afrika’ya, İstanbul’dan Kazan’a ve Balkanlar’a ulaşan bu ağ, 
âlimlerin “seyahat”leri ile “bölgelerarası bağlar”ın kuvvetlenmesine ve ilim 
geleneğinin siyasi süreçler karşısında nisbeten özerk bir şekilde varlığını 
sürdürebilmesine imkân sunuyordu. Hacc ise âlimler için evrensel bir buluşma 
noktasıydı. Böylece ümmetin düşünce ve değer dünyasının kendisini yeniden inşa 
etmesi mümkün hâle gelebiliyordu. Dış dinamikler ifadesini de özellikle Avrupa’nın 
sömürgeci saldırganlığı eşliğinde yaşanan işgaller, kurumsal müdahaleler ve 
ideolojik bir söylem olarak Avrupai düşüncelerin etkisini dile getirmek için 
kullanıyorum. Nitekim Avrupa-dışı başta olmak üzere antropoloji gibi bilimlerin 
gelişmesini özellikle teşvik etti. Bu ve benzer çalışmalar ile Batı kültürünün ve 
değerlerinin yayılması hedefleniyordu.
120
  Edward Said’in de ifade ettiği gibi, ticari 
kuruluşlar, ilim cemiyetleri, coğrafi araştırma kurumları, tercüme şirketleri, okullar, 
misyon teşekkülleri-konsolosluklar ve hatta fabrikalar “Avrupa genişlemesi”ne 
hizmet etmekteydiler. Tüm bu yapıların da modernleşme projelerinin 
uygulanabilmesi sömürgecilerle iş birliği yapacak yerel güçleri gerektiriyordu.
121
  
Avrupalı devletlerle iş birliği yapacak elitlerin hazır hâle gelmesi için ise bir zihnî 
dönüşüme ihtiyaç vardı. Bu dönemde Batı Şarkiyatçılık ile oluşan birikimin de 
katkısıyla “Doğu’laştırılmış Doğu”nun
122
 kendi oryantalizasyonuna iştirak etmesi 
öngörülüyordu.
123
  Bu süreçte aydına yüklenen rol önemlidir.  
Kuşkusuz hem bu iç ve dış dinamiklerin kendi iç örgüsü ve hayatiyeti hem de dış 
süreçlerin birbirleriyle etkileşimi II. Meşrutiyet dönemi düşünce dünyasında 
yansıyordu. Güçlü gelenekleri ve bilgi sistemleri olan ve İslami sabitelere sadakat 
göstererek bu durumu anlamlandıran ve çözüm arayan devlet adamı, âlim ve 
entelektüellerin büyük ölçüde ortaklaştıkları temel önermelere baktığımızda da bunu 
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 Bu network ile ilgili olarak bkz., Recep Şentürk, Toplumsal Hafıza, Hadis Rivayet Ağı 610-
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açıkça görebiliriz. Bu kesime göre, Müslümanların karşı karşıya oldukları meseleler 
şu şekilde tasvir edilebilir: 
Harita 1. 2: 1789-1923 Yılları Arasında Osmanlı’nın Kaybettiği Topraklar 
Kaynak:http://cdn.timerime.com/cdn4/upload/resized/55262/675779/resizedimage29b3a484
64c3869831d4134a0f77795de.jpg; (Erişim tarihi: 04.01.2017) 
1. Dünyanın her tarafındaki Müslümanlar, Avrupa devletleri tarafından tahakküm
altına alınma tehlikesiyle karşı karşıyadırlar. Bu durum zaaflarımızı beslemekte, 
muvazenemizi bozmaktadır dolayısıyla “Avrupa saldırganlığına karşı” bir 
“tahkimat”a ihtiyacımız bulunmaktadır. Sömürgeciliği ber-taraf etmeden sorunları 
çözmemiz mümkün değildir. 
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2. Mevcut durum arızi bir hâldir ve İslam’dan dolayı değil bizim doğru dürüst 
Müslüman olmamamızdan dolayı içine düştüğümüz bir durumdur.
126
 Bu yüzden de 
kendimize ayna tutmamız ve zaaflarımızı tamir etmemiz gerekmektedir.
127
 
3. Bu tahkimatı, mirasımızda “yenilenme” çabası olmadan gerçekleştiremeyiz. 
Kur’an ve Sünnet’in teşri’deki konumu, tarihî İslam tecrübesinin kıymet-i 
harbiyesinin ne olduğu, taklit, ictihad, cihad, istibdat ve İslami yönetimin mahiyeti 
vb. tartışmaları bu bağlamda ele almak mümkündür.
128
 
4. İttihad-ı İslam hem İslami bir gereklilik hem de fiilî bir ihtiyaçtır.129 
Bu çerçevede yapılan tartışmaları üç ana noktada toplamak mümkün görünüyor: 
i. Kendini yeniden kurgulama.130 
ii. İşgal ve parçalanma olgusunu dolayısıyla da Avrupa’yı yeniden anlamlandırma.131 
iii. Çözümün imkânlarını belirleme. 132 
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Meseleleri), Esra Yay., Konya, yty., s. 154-155. 
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 Tespit edebildiğimiz kadarıyla Sırat-ı Müstakim dergisinde içerisinde doğrudan ittihad kelimesi 
olan 11 yazı başlığı bulunmaktadır. Benzer şekilde C. Efgani ve M. Abduh ikilisinin çıkardığı 
Urvetu’l-Vüska dergisinde de konu hemen daima gündemdedir. Örnek bir yazı için bkz; “İnhitatu’l-
Müslimin ve Sükunihim ve Sebebi Zalik”, a.g.e., s. 96-97. 
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 Kendini yeniden kurgulamanın neredeyse başyapıtı hâline gelmiş örnek bir çalışma için bkz., 
Mohammad Iqbal, The Reconstruction of Religious Thought in Islam, Stanford University Press, 
2013. 
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 Bkz., Fransız filozoflar Paul Janet Gabriel Séailles'ın yazdığı Histoire de la Philosophie (1886) adlı 
kitabın Metalib ve Mezahib, Maba’de’t-tabi’a ve Felsefe-i İlahiyye adı ile Elmalılı Hamdi Yazır 
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Tablo 1. 1: 1844-1927 Yılları Arasında Yapılan Nüfus Sayımları 
Gruplar 1844-1856 1872-1874 1881-1893 1894 1897 1906 1914 1927 













Diğer 300.000 993.252 
Toplam 35.300.000 40.512.111 39.109.631 27.208.683 19.050.323 20.884.630 18.520.016 13 648 270 
Kaynak: Kemal H. Karpat, Osmanlı Nüfusu (1830-1914), Tarih Vakfı Y., Nisan 2003, İst., 
s.115; 1927 nüfus rakamı ise TÜİK’in verileri esas alınarak şu adresten alınmıştır:
file:///C:/Users/Vh/Downloads/-8589012296197157354.pdf 
5. Yapılan tartışmaların ortak paydası bunlardır ama cevaplar muhteliftir. Üstelik bu
çeşitlilik, her bir söylem muhitinin kendi içerisinde de bulunmaktadır. Mesela, 
Şeyhu’l-İslam Mustafa Sabri Efendi ile Şeyhu’l-İslam Musa Kazım Efendi’nin ya 
da Mehmed Akif Bey’in farklılıklarını görmezlikten gelemeyiz. Sir Ahmed Han ve 
Ali Abdu’r-Razık’ın durduğu yer ile Cemaleddin Efgani’nin durduğu yer arasında 
da bir ayrım yapmamak doğru olmaz.
135 
Ayrıca Osmanlı merkezinde yaşayan ulema
ve entelektüeller ile merkezden uzak yaşayanların birçoğu arasında da bazı 
farklılıklar olduğunu görebiliyoruz. Merkezde yaşayan ulemanın çözüm arayışında 
132
 Bkz.; Said Halim Paşa, Buhranlarımız, “İnhitat-ı İslam Hakkında Bir Tecrübe-i Kalemiyye”, 
Şems Matbaası, İst. 1335-1338, s. 116-144; C. Efgani-M. Abduh, “Madî el-Ümmeti ve Hadırihâ ve 
İlaci İlelihâ”, Urvetu’l-Vüska, et-Teb’atu’s-Saniye, Tahran-1321, s. 75-84; C. Efgani-M. Abduh, “el-
Vahdetu’l-İslamiyye”, a.g.e., s 131-137; Muhammed İkbal, İslam’da Dini Tefekkürün Yeniden 
Teşekkülü, Kırkambar Yay., İst. 1999, s. 80; K. H. Karpat, a.g.e., s. 346.  
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daha çok kurumların ve devletin ıslahını diğerlerinde ise yaygın bir şekilde İslami 
kavramların ve pratiklerin yeniden sorgulanması bunu göstermektedir. Bu yüzden 
Osmanlı’daki askeri, idari ve hukuki ıslahatlarla “yeni düzen” çabalarına girişilmesi 
gibi yeni fikir akımlarının vücud bulmasına yol açan yeni söylemleri de bu nüfuz ile 
irtibatlı olarak okumamız gerekiyor.
136
  
Yineleyerek söylemek gerekirse Müslümanlar açısından baktığımızda bu dönemin 
en önemli tartışmaları; ‘işgal ve parçalanma’ olgusu ile ‘İslami değerlerin kifayeti’ 
meselesi etrafında şekillenmişti. Batı’da yaşanan ‘büyük dönüşüm’ün ve ‘güç 
temerküzü’nün arka planında yatan düşünce dünyasını anlamlandırma ve bu dünya 
ile nasıl bir ilişki kurulacağı meselesi vuzuha kavuşturulmadan işgal ve parçalanma 
olgusunu anlamlandırmak mümkün değildi bu yüzden sözünü ettiğim dönemin 
âlimlerinin ve aydınlarının gündemlerinde bunu açıkça görebiliyoruz. Böylesi bir 
vasatta Avrupai kavramların ilgi odağı hâline gelmesi elbette anlaşılabilir bir 
durumdur. Bu yüzden de müsbet ilim, hümanizm, medeniyet, cumhur ruhu, terakki, 
milliyetçilik gibi Batı’yı Batı yapan olgularla bir yandan da kendi durumunu 
yeniden anlamlandırmanın gereği olarak dinin hakikati ifade edip edemeyeceği, dini 
bilginin sıhhati, bilim-din ilişkisi, içtihad, taklit, meşveret, tasavvuf, tarih 
tasavvurunu yeniden şekillendirme, hilafetin şer’i mahiyeti ve iktidarın dönüşümü 
ile yaşanan iç siyasi ihtilaflar dönemin temel gündemlerini oluşturdu. 
137
                                                                                                       
Osmanlı ulemasının ve aydınlarının bu süreçte kendini ve Avrupa’yı anlama ve 
anlamlandırmaya yönelik bu çabaları önce sadece düşüncelerde gözlemlenen 
değişmeye yol açtıysa da zamanla bu düşünceleri şekillendiren fıkhın da daha açık 
bir şekilde değer kaybına uğramasıyla sonuçlanmıştı. II. Meşrutiyet’in ilan edilmesi 
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sürecinden itibaren Osmanlı siyasi sitemi, kendini ayakta tutan ve kendisinin ayakta 
tutuğu bilgi sistemi ile birlikte çökmüş oldu. Şentürk bu durumu şu cümlelerle tespit 
eder: 
İnsan davranışı (ameli) hakkındaki söylemde kullandığımız tanımlar ve 
terminoloji değişime uğramıştır. Geleneksel Fıkhi terminoloji yerine sosyal 
bilimlerin terminolojisi söyleme hâkim olmaya başlamıştır... Dolayısıyla 
modernleşme ve Batılılaşma döneminde her iki bilim ve düşünce geleneğinin, 




Alıntıda da ifade edildiği gibi, Tanzimat’tan beri yaşanan bu gelişmelerle bir yandan 
fıkhın kapsayıcı etkisi sınırlandırılırken diğer yandan bu birikimin sosyal bilimlerle 
telif edilmeye çalışıldığı bir dönem oldu. Bu yeni söylem zemini, II. Meşrutiyet 
dönemi Türk düşüncesini ve sonrasını şekillendiren bir kırılma noktası olarak kabul 
edilebilir.  Daha önce de ifade ettiğimiz gibi süreç içerisinde şekillenen farklı 
söylem tarzlarına, Osmanlı toplumundaki başlıca sınıflar -askeriye/seyfiye, 
kalemiye ve ilmiye- arasındaki iktidar ilişkilerinin değişmesine bağlı ayrışmanın 
kaynaklarından biri olarak bakmamız gerekir.
139
 Zira kriz dönemlerinde, üsluplar
arasındaki ayrılık, her iki tarafın da kullanacağı ideolojik bir tarz hâlini alır.   
II. Meşrutiyet dönemi düşünce birikiminin hem bu kırılganlığa katkıda bulunduğu
hem de bu kırılganlığın nasıl aşılacağına dair bir birikim oluşturduğunu 
söylemeliyiz. Nitekim Jön Türkler olarak adlandırılan aydın kümesi, bu çelişkileri 
bütünüyle yansıtan bir özellik taşıyordu. Jön Türklerin zihni bir yandan eski 
başarıları romantikleştirerek Avrupa sömürgeciliğine karşı çıkarken diğer yandan da 
Avrupa medeniyetinin kesin üstünlüğünü kabul ederek oradan gelecek yenilikleri 
benimsemeye hazırdı.
140
 Esasen II. Mahmud döneminden itibaren henüz
netleşmemiş bir şekilde olsa da padişaha biat sözleşmesinden daha kalıcı olacak 
‘birleştirici bir ilke’ bulmaya yönelik çabalar vardı.
141
 Devletin kolektif şahsı yerine
geçecek bu yeni odağın II. Meşrutiyet ile birlikte nispeten bütünlüklü yeni söylem 
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çerçevelerinin doğmasıyla neticelendiğini söyleyebiliriz. Bu çerçevede ortaya çıkan 
düşünce akımlarını sınıflandırmada ve adlandırmada farklılıklar bulunsa da üç ana 
akımın, çağdaş Türk düşüncesine ve siyaset hayatına yön verdiği yaygın bir şekilde 
dile getirilmekte ve İslamcılık, Batıcılık ve Ulusçuluk olarak adlandırılmaktadır.
142
 
Kuşkusuz bu genel tasnifler, vakıayı bütünüyle ve ayrıntısı ile ihata eden bir 
çerçeveyi sunmamaktadır. Başka bir hareket noktasından kalkarak başka tasnifler 
yapılabileceği gibi her bir ana başlık altında alt sınıflandırmalar yapmak da 
mümkündür. Nitekim Şükrü Hanioğlu bütün düşünürleri “iki ana eğilim”de 
toplamaktadır: “Canlandırıcılar” ve “laikleşme taraftarları”. Ona göre, 
‘canlandırıcılar’ da kendi içinde üç tip olarak beliriyor: Siyasi faaliyetin önemini 
vurgulayanlar -özellikle uluslararası alanda-, dinde -belli başlı noktalarda- reform 
yapılması taraftarları ve İslam hukukunun ilmî revizyonunun önemini 
vurgulayanlar. Bu ayrıntılı tasnifin bile her düşünürü ihata etmekte sınırlılıklar 
içerdiğini ifade eden Hanioğlu, Abdullah Cevdet ve Ahmed Rıza örnekleri ile bazı 
şahısların bazı düşüncelerinden dolayı laikleşme yanlısı olarak başka bazı 




Bu miras ile bu çalışmamızın konusunun irtibatı dikkate alarak denilebilir ki hangi 
şekilde tasnif edilirse edilsin bütün bu yeni söylemler bir yanıyla tarihî İslami miras 
ile öte yandan da Avrupa’dan gelen modern düşünce ile irtibatımızın mahiyetini ve 
sınırlarını belirleme meselesi etrafında şekillenmiş bulunmaktadırlar. Dolayısıyla bu 
söylemler, hem İslami geleneği hem de modern Avrupa müktesebatını nasıl anlamak 
gerektiği sorusunun birer cevabı olarak değerlendirilebilirler. Bizim II. Meşrutiyet 
olarak adlandırılan dönemde Türk düşüncesine önderlik eden ulemanın ve 
aydınların; Doğu-Batı kavramları çerçevesinde kendilerini ve muhataplarını yeniden 
nasıl kurgulanmakta ve inşa etmekte oldukları sorusuna yönelik cevap arayışımız da 
bu mirasın mahiyetine açıklık kavuşturmaya katkı sağlayacak bir çalışma olarak 
görülmelidir. Bunu yaparken eserlerin ve eserlerde yer alan kavramların sosyolojik 
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bir boşlukta var olmadığını pek çok nesnel ve öznel unsurun etkisiyle şekillenen bir 
tarihî bağlamdan etkilendiklerini hesaba katmayı ihmal etmeyen bir yol 
izleyeceğiz.
144
 Zira birçok çalışmada da ifade edildiği gibi “entelektüel tarih veya 
yalnızca tarih salt gerçek olduğunu iddia edemez… Ancak çevredeki siyasi, ekonomik ve 
sosyal kuvvetlerle münasebeti doğrultusunda ve bunlarla ilgili olarak var olabilir.”
145
  
Nitekim XIX. yüzyılın ikinci yarısından itibaren Avrupa devletlerinin tazyiki, 
tahakkümü ve modernist dünya görüşünün meydan okumaları karşısında Müslüman 
âlimler ve entelektüeller İslami düşüncenin endüstriyel ve kapitalist meydan okuma 
öncesinde sahip olduğu kavramların ve yöntemlerin kifayetini tartışmaya başladılar. 
Böylece kendini ve başkasını yeniden tanımlamak ihtiyacı duyan Müslümanların 
düşünce dünyasına, kadim İslami ilim geleneğinin kavramlarına ek olarak yeni bazı 
kavramlar bu dönemde girdi. Mesela, kendini ve muhataplarını tanımlamak için 
daha önce “daru’l-İslam”, “daru’l-harb” ve “daru’s-sulh” gibi kavramları coğrafi-
siyasi birlikleri; “ehl-i kitab”, “zımni”, “harbi”, “ehl-i İslam” gibi kavramları da 
insanların kimliklerini tanımlamada belli bir epistemik sistem dâhilinde kullanan 
Müslümanlar,
146
 bu dönemde modern-bilgi sisteminin ürünü olarak vücud bulan 
kavramlardan etkilendiler. Bu değişim yeni bir niteliksel alanın biçimlenmesine yani 
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Batı’da üretilen bilginin de meşrulaştırılmasına yol açıyordu.
147
 Doğu-Batı 
kavramları tam da bu zeminde tedavülü yaygınlaşmış ve yaşanan gerilimin 
taraflarını tanımlamak için kullanılmıştı.   
 
3.  Kavram Değişimi ve Doğu ile Batı Kavramlarının Yeni Kullanımı 
   “Biz kimiz? Doğu'nun ön yüzü mü? Öteki’nin ötekisi mi?  
Pozitif kutup mu, doğrulanmışlık mı?  
Ama kimi zaman da madalyonun öteki yüzü: pozitifin negatifi.  
Böylece eski simgeler su yüzüne çıkıyor:  
Bir an için Doğu ışıktır, evrensel ruhtur, iç dünyamızın sihirli mıknatısıdır, 
beceriksiz modernliğimize karşı takınılan bir mesafeliliktir.  
Ama en küçük bir olayda, sıçrayan ilk kanda, ışık titreşir, söner:  
Doğu bizim korkumuzun balçığı içine gömülür;  
unutulmuşluğa geri çekilir, sonra düş olarak geri döner.  
Yol dönemecindeki sahte parıltı. Süs. Serap. Doğu kavranamaz.” 
Thierry Henstsch  
(Hayali Doğu) 
 
Dönemin tartışmalarına yönelik günümüzde yapılan değerlendirmelerin de işaret 
ettiği gibi Avrupalı entelektüellerin ve siyaset yapıcıların kompakt, türdeş ve özel bir 
Batı kavramı ile ondan tamamen farklı Doğu şeklinde dünyayı iki kategoriye 
indirgeyen aksiyomu, etki alanını belki her zamankinden daha fazla genişletmiş 
görünmektedir. Öyle ki Georges Corm’ın ifadesiyle söylersek; mitolojik ve aşkın bir 
varlık olarak Batı, tıpkı Yunan tanrıları gibi başka varlıklar doğurmaktadır. Bu 
doğum sayesinde Amerika Birleşik Devletleri, Kanada ve Avustralya da Batı’ya 
coğrafi uzamda, Antik-Yunan ve Roma’ya dayanan ya da bazılarının tek tanrıcılığın 
doğuşuna dek götürdükleri kökleri ise onları zaman olarak sınırlarının dışına 
taşımaktadır. Bu bağlamda Batı, dünyanın en küçük kıtasında doğmuş olmasına 
karşın geniş tarihî ve coğrafi hatlara sahip mitolojik bir “dev kimlik”tir.
148
 Kuşkusuz 
bu dev kimliği tanımlayan anahtar kavram olarak Batı, herhangi bir kural dizgesine 
uymayan, olayların zaman ve mekân olarak uyumsuzluklarını ihmal eden yüceltilmiş 
yapay bir “tarihî inşa” olarak vücud bulmuştu. Corm’ın da işaret ettiği gibi diğer 
kültürlerle hiç bir ilgisi olmadığını temellendirebilmek için üstün Batı rasyonelliğinin 
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tamamen içkin yönüne, kalıtsal ve özcü doğasına vurgu yaparak Batı’yı tanımlayan 
en tipik örneklerden birisini Ernest Renan’ın söylemi oluşturmaktadır. Renan’ın 
1863 yılında, College de France’da yaptığı konuşmada Müslüman ve Avrupalı, 
düşünme ve hissetme biçimlerinde hiçbir ortaklık bulunmayan iki ayrı türe ait 
varlıklar olarak değerlendirilir. Renan konuşmasında şöyle der:  
Hint-Avrupa halkları ve Sami halkları günümüzde bile birbirinden tamamıyla 
farklıdır. Biricik ve hayranlık uyandıran tarihleriyle insanlık düzeni içinde özel 
bir yer edinmiş olan Yahudilerden bahsetmiyorum ayrıca ırklar arasındaki 
farklar düşüncesini ortadan kaldırarak tam anlamıyla ideal bir uygarlık ilkesini 
inşa eden Fransa’yı saymazsak Yahudi cemaati neredeyse her yerde hâlen ayrı 
bir toplum olarak varlığını sürdürmektedir. En azından Araplar ve daha geniş 




Renan, Batı uygarlığını, Aryan yani ilerlemeye ve za’rafete tek muktedir olarak 
tanımlarken diğer yandan İslam’la özdeşleştirdiği Sami düşüncesini de “uygarlığa 
erişmeye muktedir olmayan” bir küme olarak değerlendirir. Doğu ile Batı arasında 
giderilemez farklar olduğuna inanan Renan şöyle yazar:  
Doğu özellikle de Sami Doğu, hiçbir zaman göçebe Arapların düzensizliği ile 
kanlı bir despotizm arasında bir ara yol tanımamıştır... Tıpkı şiirde, dinde, 
felsefede olduğu gibi siyasette de Hint-Avrupa haklarının görevi toplum 
yapıları daima üzücü ve kıyıcı bir basitlikte olan Sami halklarının asla 
tanımadığı, bilmediği küçük ayrımları, zıtların birliğini, karşıklığı aramaktır.
150
 
Sami düşüncesinin felsefe ve bilim-dışı, karakterinin de genelde katı, dar görüşlü ve 
bencil olduğunu söyleyen Renan; za’rafete, hoşluğa, derinliğe dair ne varsa Batı’nın 
eseri olduğunu söyleyerek konuşmasını sürdürür. Dahası Batı’nın bu kazanımlarını 
kimseden öğrenmediğini söyleyerek tam bir medeniyetler savaşı çağrısı ile 
konuşmasını tamamlar:  
Şimdi Avrupa uygarlığının yayılması için temel şart, Sami ırkına dair her şeyin 
yok edilmesi, İslamiyetin teokratik iktidarının yıkılmasıdır. Çünkü İslamiyet 
149
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ancak resmî bir din olarak var olabilir; onu özgür ve bireysel bir din sınıfına 
geçirdiğimizde tamamen yok olacaktır... İslam, bilimin hor görülmesi, sivil 
toplumun yok edilmesidir. İslam, Sami düşüncesinin insan beynini 
sınırlandıran, onu nitelikli tüm fikirlere, ince duygulara, tüm rasyonel 




Müslümanlar arasında büyük tepkilere yol açan ve Cemaleddin Efgani ve Namık 
Kemal’in eserleri başta olmak üzere kendisine birçok “reddiye” yazılmasına sebep 
olan ve 29 Mart 1883’te Sorbonne’da verdiği bir konferansta da Renan, İslam’ın 




Felsefe ya da bilim adı verilebilecek herhangi bir şeye, İslam’ın ilk asrından 
daha yabancı bir şey yoktur. Birkaç yüzyıl boyunca süren ve Arap vicdanını 
Semitik tek tanrıcılığın çeşitli biçimleri arasında askıya alınmış olan dinî 
mücadelenin bir sonucu olan İslam, rasyonalizm veya bilim olarak 
adlandırılabilecek herhangi bir şeyden çok uzaktır. Fethetmek ve ganimet elde 
etmek için bir bahane olarak İslam’ı benimseyen Arap süvarileri, kendi 




Renan’ın üstün Batı rasyonelliğinin tamamen içkin yönüne, kalıtsal ve özcü doğasına 
vurgu yaparak tanımladığı bu Batı, ondan daha önce Hegel tarafından, tarihî evrimin 
son ve tek yetkin uygarlığı olarak resmedilmişti.
154
 Hegel, Lectures on the 
Philosophy of History adlı eserinde tüm insanlık tarihini Doğu dünyasıyla başlayan 
ve Cermen dünyasıyla sonuçlanan dört dönemde ele alır. Ona göre dünya tarihi, en 
uzak çevreden merkeze doğru gelen ve bütün kuvvetlerin merkezde toplandığı 
                                                 
151
 G. Corm, aynı eser., s. 44. 
152
 E. Renan'ın bu konferansı, İslamlık ve Bilim (terc. Ziya İshan) diğerleriyle birlikte Nutuklar ve 
Konferanslar, Discours ·et Conferences adıyla MEB tarafından 1946 yılında yayınlanmıştır. 
Cemaleddin Efgani ise ilk defa Journal des Debats gazetesinde neşrettiği bir makale ile Renan 'ın 
İslam bilim ilişkisine yönelik iddialarına cevap yazmıştır. Namık Kemal’in Renan Müdafaanamesi 
de 1326/1910 yılında İstanbul'da Mahmud Bey Matbaası'nda 56 sahife olarak Külliyat-ı Kemal serisi 
içinde yayınlanmıştır.  Kitabın dış kapağında, “Fransız Akademisi azasından müteveffa E. Renan 
tarafından İslamiyet'in güya mani-i terekkiyat ve mani-i maarif olduğuna dair irad edilmiş olan bir 
hitabeye karşı herahin-i katıayı cami bir reddiyedir ki, şan-ı celil-i İslamiyeti delail-i münevvere-i 
şer'iyye ve mantıkıyye ile bihakkın ila eder" ibaresi yer almaktadır. 
153
 Ernest Renan, “Islam and Science,  A Lecture Presented at La Sorbonne”, 2’
nd 
Edition, English 
Translation by Sally P. Ragep, McGill University 2011, p. 3. 
154
 Hegel’in tarih anlayışının genel bir değerlendirmesi için bkz; Ömer Naci Soykan, Hegel 
Sisteminde Tarih Felsefesi, Betimleyici-Eleştirel Bir Giriş, Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
Dergisi, Cilt: 40 Sayı: 1 Yayın Tarihi: 1999. 
59 
mimari bir yapı gibidir. Zaman ve yer bakımından en uzak çevre Uzakdoğu, merkez 
ise Avrupa'dır. Hegel’e göre sözkonusu sistem tamamlanmış ve kapalı bir yapı 
olduğu için tekil bir sorunu dahi sistemin bütünlüğünü gözönüne almadan kavramak 
mümkün olmaz. Zira tarihte olup biten tüm değişiklikler daima daha iyiye, daha 
mükemmele doğru bir ilerleyişi tahakkuk ettirir üstelik bu yetkinleşme olgusu, 
doğada değil sadece tinsel olandadır çünkü doğada gözlemlenen sonsuz değişiklik, 
kendisini durmadan yineleyen bir döngüden başka bir şey değildir. O bu durumu 
şöyle ifade eder:  
Güneşin altında yeni hiçbir şey doğada olup bitmez... Yalnızca tinsel zeminde 
olup biten değişimlerde yeni bir şey ortaya çıkar… Dünya tarihi içeriği 
“özgürlük bilinci” olan ilkenin gelişim sürecindeki aşamaları sergiler. Bu 
aşamaları daha yakından belirleme işi, bunlar evrensel doğaları içinde 
alındıklarında mantıksaldır ama somut doğaları içinde alındıklarında, Tin 
Felsefesi’ne aittir. Burada yalnızca şunu belirteceğiz ki ilk aşama, Tin’in 
doğallığa, o daha önce sözü edilen batmışlığı, ikincisi ondan özgürlüğünün 
bilincine çıkışıdır. Ama bu ilk kopuş eksik ve bölümseldir çünkü dolaysız 
doğallıktan gelmiş, böylelikle onunla bağıntılı ve henüz bir kıpı olarak onunla 
yüklüdür. Üçüncü basamak bu henüz tikel özgürlükten onun arı evrenselliğine, 
tinselliğin özünün öz-bilincine ve öz-duygusuna yükseliştir. Bu aşamalar 
evrensel sürecin temel ilkeleridir.
155
   
Hegel’e göre bu süreç tarihte tahakkuk eder. Nitekim ona göre dünya tarihi, art arda 
gerçekleşen bu değişimlerin oluşumundan ibarettir. Bu oluşumu Hegel, insan tekinin 
gelişme çağlarıyla karşılaştırarak tanımlar. Onun şemasına göre başlangıç noktası 
Doğu'dur. Bu dünyanın temelinde dolaysız bilinç, inanç, güven, baş eğme olarak ait 
olduğu tözsel tinsellik bulunur. Burada devlet hayatında, kendisinde öznel özgürlüğe 
doğru yol almaksızın gelişen, gerçekleşmiş akli özgürlüğü buluruz. Hegel’e göre 
Doğu dünyasında, ilke olarak töresel olanın belirleyici olduğu bir zihniyet vardır. O, 
tarihin çocukluk çağıdır. İnsanlığın delikanlılık çağı ise Yunan dünyasıdır çünkü 
burada oluşmuş bireysellikler vardır. Bu, dünya tarihinin ikinci temel ilkesidir. 
Töresel olan Asya'daki ilke gibidir ama o, bireyselliğe damgasını vuran ahlaksallıktır 
ve böylece bireylerin özgür istemesini gösterir. Burası, demek ki töresel olan ile 
öznel istenenin birliği ya da güzel özgürlüğün ülkesidir çünkü ide, plastik bir 
oluşumla birleşmiştir. Bu yüzden de Yunan hoş ama gelip geçici gençliğin 
dünyasıdır. Bu dünya, safdilane bir ahlaksallıktır henüz moralite değildir. Aksine 
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öznenin bireysel istenci doğrudan doğruya törede ve hukukun ve yasaların dolaysız 
alışkanlığında bulunur. Üçüncü evre soyut genelliğin dünyasıdır. Bu, Roma 
dünyasıdır. Roma, tarihin erkeklik çağının hırçın tezahürüdür. Roma’yı oluşturan, 
kendi için politik evrensellik ve kendi içindeki bireyin soyut özgürlüğü, ilk olarak 
içselliğin kendisinin biçiminde görünürler. Bireyler, özel olarak tüzel kişiler olur. 
Hegel’e göre Roma, tüm tanrıların bir Pantheon'u ve tüm tinsel olan olur ama bu 
tanrılar ve bu tin, kendilerinin özgün canlılığını elde bulundurmaksızın.
156
  
Dünya tarihinin dördüncü ve sonuncu dönemi Cermen dünyasının geldiği noktadır.  
Bu, insanın yaş dönemi ile karşılaştırıldığında yaşlılık çağına karşılık gelir. 
Dolayısıyla tarihi bir yetkinleşme süreci olarak okuyan Hegel’in şemasında bu 
durumun bir çelişki oluşturması gerekir. O da bunun farkındadır ve bu çelişkiyi şu 
şekilde izah eder: "Doğal yaşlılık çağı zayıflıktır ama tinin yaşlılık çağı, onun yetkin 
olgunluğudur. O bu olgunlukta birliğe geri döner ama tin olarak.
157
  
Hegel'e göre, tinin kendini açıp çeşitli basamaklardan geçerek kendini geliştirdiği ve 
nihai gayesine vardığı süre yani dünya tarihi, tinin kendini özgürleştirmesi ve kendi 
tam bilgisine ve bilincine ulaşmasını gösterir. Bu gaye başlangıçta tinde imkân 
olarak vardı ve sonunda Cermen dünyasında tamamiyle gerçekleşti. Hegel’e göre bu 
aşama "tarihin son evresi"dir.  
Dünya tarihi doğudan Batıya doğru ilerler çünkü Avrupa, dünya tarihinin kesin 
sonudur, Asya başlangıçtır… Buradan [doğudan] dışsal, fiziksel güneş doğar 
ve Batı’da batar ama onun yerine burada yüksek bir parıltı saçan öz bilincin iç 
güneşi doğar fakat bu "iç güneş"in batması diye bir şey söz konusu değildir. 
Zaten bu yüzden bu evre tarihin sonudur. Dünyanın bu sonu, "tüm düşünen 
varlıkların birlikte kutsadıkları", "güneşin muhteşem bir doğuşu"dur. Bu son 
erek, Tanrı'nın dünya ile istediği şeyin yani özgürlüğün dünyasıdır.
158
 
Hegel’in düşüncesinde, güneşin doğudan batıya hareket etmesi gibi, devlet ya da 
Evrensel İdea da Moğolistan ve Çin'deki sezgisel, "teokratik despotizmden" 
Hindistan'daki "teokratik aristokrasiye" ve İran'daki "teokratik monarşiye" doğru 
hareket etmiş; Mısır ise Doğu ile Batı arasında bir geçiş noktası olmuştur. Bütün 
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bunlar, Hegel'in açıkça çocukluk aşamasına benzettiği, insanlığın ilk aşamalarını 
meydana getiriyordu. İnsanlığın gençlik aşaması ise ilk kez ahlaki özgürlüğün 
mevcut olduğu aşamaydı ve bu da Yunanistan'da vuku buldu. Roma, ergenlik 
dönemini atlayarak Avrupa dünyasındaki olgunluk çağına kadar olan ilerleme, tarihte 




Hegel’in çağdaşı olan Victor Cousin de benzer bir tarihi gelişme anlayışına sahiptir. 
O da tarihi, ilerlemeci bir şema içerisinde değerlendirir bu serüvenin başlangıcına da 
“Doğu”yu yerleştirir. Doğu’yu organizmacı benzetme ile bu gelişim sürecinin 
çocukluk çağı olarak değerlendiren Cousin’e göre, “kuşkusuz insan soyunun bebeklik 
çağı da bir gereklilik” olarak kabul edilmelidir ama bu gerçeklikte ne endüstri var ne 
sanat; burada insan âdeta piramitler ve türbeler altında uyuyan cansız bedenler gibi 
durağan bir hayat yaşıyor. Ona göre de Doğu düşüncesinin merkezinde din var bu 
yüzden onlarda asla bireysel bir amaç ya da karakter bulamazsınız. Dinin kuralları 
aynı zamanda sivil ve politik hukukun da kurallarıdır. Doğu’da felsefeden 
anlaşılması gereken de dinin ışığından yansıyan konuşmalardan ibarettir. Bu yüzden 
Mısır ve Pers’te filozof asla bağımsız bir varlığa sahip değildir. Hind’de de biraz 
daha bağımsız olsa da kimse dini, metinlerden bağımsız bir yorumlama özgürlüğüne 
sahip değildir.
160
 Cousin’de Grek uygarlaşma sürecinin ilk adımıydı ama o da Roma 
gibi kesinlikle temel nitelikleri itibarıyla Doğuluydu yine de o dinden mitolojiye 
geçerek özürlüğe doğru kritik bir açılım sağlamış oldu. Bu kritik açılım sayesinde 
hukuk da Doğu’ya göre dinden daha bağımsız bir hâle geldi. Aynı bağımsızlaşma 
devlet, sanat vb. kurumlar için de söylenebilir. Nihayet Cousin yargısını belirtir; 
insanın özgürleşme serüveni nihai aşamaya Avrupa’da ulaşmıştır.
161
 
Hegel’in ve Cousin’in çağlarının tipik birer siması olduklarında kuşku yoktur. 
Nitekim onlarda gözlemlediğimiz tarihteki bu "ilerleme" fikrini 18. yüzyılda 
yayınlanmış başka metinlerde de görüyoruz. Martin Bernal, Black Athena adlı 
eserinde, Turgot’un 1750 yılında, daha on dokuz yaşındayken İnsan Ruhunun Sürekli 
İlerlemesi Üzerine başlıklı bir konuşmasında ve Condorcet’nin 1793 yılında İnsan 
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Ruhunun İlerlemesinin Tarihsel Tablosu Üzerine Bir Taslak adıyla yayımlanan 
kitabında bu fikrin açıkça görüldüğünü ifade eder: 
İlerleme hakkındaki bu görüşler hem kendi içlerinde hem de Turgot ve 
çağdaşlarının Mısırlılar, Fenikeliler ve Yunanlılar hakkındaki görüşleri 
üzerinde etkide bulunmuş oldukları için önemlidir. Yeni paradigmaya göre, bu 
uygarlıklar insan ruhunun "ilerlemesine" paralel olarak yükselen bir sıra içinde 
görülmeliydi. Fakat bütün tarihsel evrim şemalarında -özellikle Hegelci ve 
Marksist- olduğu gibi burada da her aşama "ilerlemeye" yararlı olacak bir 
şekilde başlamış fakat daha sonra yozlaşmaya yüz tutarak yeni güçlere 
direnmiştir. Böylece Turgot, Mısır ve Çin'i başlangıçta öncü̈ olarak görüyordu: 
‘Bunlar büyük mücadeleler vererek mükemmelliğe doğru ilerlemiştir’.
162
 
Condorcet’nin çağdaşı olan ve “Büyük şöhretler ancak Doğu’da elde edilir. Avrupa 
çok küçük”
163
 diyerek Mısır’ı işgal eden Napolyon’un askerî ve siyasi başarıların 
ancak kültürel bir zeminde kalıcı olacağını düşündüğü anlaşılıyor. Napolyon’un 
Mısır’ı işgal etme teşebbüsünün mevcut dünya sisteminde geri döndürülemez bir eşik 
aşılmasına yol açtığı görülmektedir. Onun Mısır’ı işgal etmek için çıktığı seferde çok 
sayıda bilim insanını da yanında görülmesi bu değerlendirmemizin gerekçesini 
oluşturmaktadır. Napolyon’un bu anlayışı, Mısır’da Napolyon’a kalıcı bir başarı 
sunmasa da Avrupa’nın emperyal vizyonuna kalıcı katkılar sunmaya aracılık etmişti. 
Nitekim Napolyon’un yanında götürdüğü bu bilim insanları Description de l ’Egypte 
adıyla yirmi dört ciltlik bir ansiklopedi hazırladılar. Bu ansiklopedi, İbrahim Kalın’ın 
da belirttiği gibi Avrupa’nın emperyal vizyonunun en rafine örneklerinden birisidir. 
Eserde Mısır olabildiğince farklı veçheleriyle ele alınarak tasnif edilir ve tanımlanır. 
Bu tarihten itibaren “tanımlama ve sınıflandırma, sömürge gücünün etkin bir silahı 
hâline gelir.”
164
 Doğu ve Batı kavramlarının günümüzdeki yaygın kullanımının bu 
‘tanımlama’ ve ‘sınıflandırma’yla doğrudan irtibatı olduğu muhakkak. Üstelik bu 
tanımlama bize sadece “kendimizi olumlu değil olumsuz yönden ve kendimizde 
bulunan değil bulunmayan özelliklere göre” tanımlama imkânı vermektedir.
165
 Yine 
de bu türden kavramları kullanmanın toplumları, kültürleri ve medeniyet birimlerini 
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açıklamada birçok itirazla karşılandığı biliniyor. Oryantalizm eleştirilerinin hemen 
birçoğu bu konuda farklı argümanlarla meseleyi izah etmektedir. Nitekim Corm, 
Said, T. Hentch gibi literatüre katkı sunan yazarların da belirttiği üzere Doğu ve Batı 
kavramları kurgulanmış kimlikleri temsil etmektedirler.
166
 Avrupalı devletlerin 
dünyanın yeni iktidar odağı olmasıyla eş zamanlı olarak oluşturdukları bu yeni dil, 
Avrupa’da oluşan modernliğin tanımlayıcı paradigmasının bir yansıması olarak 
vücud buldu.
167
 Bu tanımlama gücü, Avrupa’nın hem kendisini hem de dünyanın geri 
kalan kısmını yeniden adlandırdığı bir çerçeve oluşturdu. Kendisini Batı diğer tüm 
toplumları Doğu olarak tanımlayan bu ikici çerçeve, dilini de sorunlarını da tüm 
insanlığa teşmil ederek evrenselleştirmeye zorlamaktadır.
168
 George Corm’un 
yerinde tespitiyle söylersek, hayali ya da gerçek, karşıtlığıyla diğerine değer 
kazandıran başka figürler daima Batı kimliğinin sağlamlaştırılmasında rol 
oynamıştır. Corm; Sarılar, Siyahlar, Araplar, Çinliler, Fellahlar, Vietnamlılar ve 
diğer kana susamış Batı karşıtı figürler hakkında yazılan en ötekileştirici klişelerin 
popüler edebiyat ürünlerinden Hristiyan teolojisinde çizilen Yahudi portresine kadar 
yaygın bir zeminden beslendiğini anlatır. Ancak Corm’un da belirttiği gibi;  
Batı’nın mitsel bir kavram olarak var olmasını sağlayan Doğu, Slav ya da Sarı 
Doğu değil Müslüman Doğu’dur. İslam, kısa sürede canlı, tehditkâr ve 
şüphesiz Batı karşıtı bir varlık hâline getirilmiştir. Akademik literatür ve 
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Avrupa tarihinin özgül şartları içerisinde şekillenen bu ötekileştirici dil, tüm insanlık 
tarihi tecrübesini, Avrupa tarihinin belli bir zaman aralığında ortaya çıkan 
ihtiyaçlarının şekillendirdiği kavram, yöntem ve analiz birimlerinin imkânlarının 
parantezine alarak değerlendirmeyi bilimsel bir çerçeve içerisinde sunuyor. Oysa J. 
O. Voll’un da belirttiği gibi, bu tanımlayıcı çerçeve esasen belli kabuller üzerinden 
yol almaktadır. Farz-ı muhal, bu yaklaşımda insanlığın “barbar” ve “medeni” formlar 
altında hayat sürdükleri; tarihin mezkûr “medeni” ve “barbar” vasatlar çerçevesinde 
sürdürdürülen ilişkilerin evrelerinden ibaret olduğu varsayılmaktadır. Hâlbuki bu 
egemen anlayışın pekiştirilmesine Dünya Fotografçılar Birliği gibi evrensel bir dil 
kullandığı varsayılan kurumsal bir sanat biriminin dahi nasıl katkı sunduğunu, yılın 
fotoğrafı yarışmaları üzerine yapılan bir araştırmanın sonuçlarından görebiliyoruz. 
Araştırma, fotografçının başarı sıralamasındaki yerini belirlerken dahi bir Batılı 
kabul bulunduğunu gösteriyor. Araştırmanın sonuçlarına göre ilginç ve dikkat çekici 
olanın egzotik ve Doğulu olduğu, şiddetin, kifayetsizliğin, barbarlığın farklı 
göstergelerinin hemen hep Doğu’da yer aldığı bir fotoğraf alanı olarak “öteki”nin 
nesneleştirildiği çalışmalar ödüle layık görülmektedir.
170
 Ödülleri kazanan 
fotografçıların çoğunun Avrupalı ve Amerikalı olduğu, bu yarışmaların jüri 
üyelerinin yaklaşık yüzde sekseninin yine mezkûr ülkelerin vatandaşlarından 
oluştuğu yarışmaların fotografları ise genelde Doğulu olarak adlandırılan ülkelerde 
çekilmektedir. Nesneleştirilen Doğu’yu gösteren bu türden stratejik faaliyetlerde 
Doğu yeniden üretilmekte ve pekiştirilmektedir. Oysa Voll’un da belirttiği gibi, yüz 
yıllar hatta bin yıllar boyunca farklı mecralardan akarak gelen bütün bir insanlık 
tarihini Avrupa’nın belirlediği kategoriler içerisine dâhil ederek imlemek daha sonra 
da bu imlerin karşılık geldiği varsayılan hayatların birbirleri ile ilişkilerini 
değerlendirmek, büyük ölçüde özcü bir bakıştır ve ideolojik bir temel üzerine bina 
edilmiştir.
171
 Bu sebeple de insanlığın bilinebilir tarihini bu bakışla izah etmenin 
sağlıklı bir yol olmaktan çok tanımlayıcı ve nesneleştirici bir işlev gördüğü 
muhakkaktır.  
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Yukarıda da değindiğimiz Hegel’in ve Cousin’in dünya tarihine dair çerçevelediği 
lineer yol haritası ile Dünya Fotografçılar Birliği’nin tutumu arasında, zamana ve 
görgül farklara karşın ortak bir zemin bulunduğunu görüyoruz. Tüm bu yaklaşımların 
Avrupa-merkezli tarih anlayışından, hâkim medeniyet olma duygusundan ve Batı’nın 
Greko-Romen ve Yahudi-Hristiyan köklerinden bağımsız olmadığı açıktır. Batı’nın 
ben tasavvurunu şekillendiren kendilik ve muhataplık algılamasının dostluk, 
düşmanlık, müttefiklik, rakip yahut tehdit algılamasını da şekillendirdiği ifade 
edilebilir. Buna karşın Kalın’ın da ifade ettiği gibi bu algılamanın, mutlak ve 
homojen olduğunu düşünmek, günümüzün en yaygın hatalarından birisidir.
172
 Zira 
insanlığın farklı zaman ve coğrafyalarda eş zamanlı olarak bile farklı tecrübeler 
yaşadıkları, farklı sorunlarla karşılaştıkları ve farklı birikimler oluşturduklarını bugün 
daha yakından biliyoruz. Ne var ki yukarıda bahsettiğimiz düşünce Batı düşünce 
tarihi ile bütün bir insanlık düşünce tarihini özdeşleştirerek, kendi medeniyet 
tarihinin akışını bütün toplumlar için geçerli ve zorunlu bir tarihî akış olarak 
evrenselleştirmiştir. Böylece bütün diğer medeniyetlerin düşünce tarihleri, dünyanın 
belli bir köşesinde yaşanan bir sürecinin doğrularına bağımlı kılınmış oldu.
173
 
Batı’nın tarihini ve sorunlarını evrenselleştiren bu yaklaşım, Müslümanları, İslam 
düşünce tarihinin kendine özgü bir fikrî sistem oluşturup oluşturamadığı meselesiyle 
karşı karşıya bırakmıştır.  Oysa bizler biliyoruz ki yaşayan bir tecrübe ve oluşturduğu 
miras dikkate alındığında modern Batı düşüncesinden farklı olarak Müslümanların 
düşüncesi insan-tabiat-toplu yaşama hâli ile yaratıcı arasında kopmaz bağlar 
bulunduğu anlayışı ile şekillenmiştir.
174
 Üstelik sözkonusu bu kavrayış biçimi, 
Müslüman âlimler arasında istisnai bir okuma biçimi değil bilakis farklı mezhep ve 
meşrepler arasında neredeyse mutabakat bulunan bir ortak yaklaşımı 
oluşturmaktadır. Nitekim,  
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 Geleneksel ontolojiler, varlık tasavvurlarında büyük varlık dairesini esas 
alırlar ve insanı ve evreni bu dairenin içine yerleştirirler. Varlık (vücud), 
varlıkların (mevcudat) hiçbirine indirgenemez zira vücud, mevcudatın 
toplamından daha fazla bir anlama sahiptir. Vücud, şeylerin hem varlığını hem 
de mahiyetini oluşturur ve onları var kılar. Klasik İslam düşüncesine göre 
vücudun hakikati, onun bütün tezahürlerinden daha fazla bir şeydir zira vücud, 
tezahür ve tecelli edilmek suretiyle tüketilemez. Ne kadar açık-seçik ve şiddetli 
tezahür ederse etsin, vücudun hakikatinde tahakkuk etmemiş bir yön vardır. 
Vücudun tecelli ediş biçimleri sonsuzdur ve dinamiktir ama bunların hiçbiri 
vücudun hakikatini ihata edecek mahiyette değildir. Vücud kelimesinin 
Arapçadaki zengin etimolojisi, vücudun statik değil dinamik ve çok-boyutlu 
bir gerçeklik olduğunu göstermektedir. “Bulmak” ve “bulunmak” manalarını 
içeren vücud aynı zamanda idrak ile doğrudan irtibatlıdır zira “bulmak” 
aramayı, “aramak” ise idraki gerektirmektedir.
175
 
Bu bütünlüklü kavrayış ile ahlak sistemi ve umran arasındaki ilişkiyi sağlayan şey de 
evrenin düzenine hâkim olan ilke ve kurallarla, insanın hayatına yön vermesi gereken 
erdemlerin aynı kaynaktan besleniyor olmasıdır.
176
 Bu bağlamda, 
Vücudun klasik felsefede “hakk” olarak tavsif edilmesi, ontolojik ve 
epistemolojik mertebeleri birbirine bağlamaktadır. Hakk, bugünkü dille ifade 
edecek olursak hem hakikati (truth) hem de gerçekliği (reality) ifade eder. 
Vücud, bir tarafta varlıkların gerçekliğini oluştururken diğer tarafta onların 
hakikatini ve manasını da inşa eder. Bu yüzden gerçeklik ile hakikati, varlık ile 
bilgiyi birbirinden ayırmak ne metodolojik ne de kavramsal olarak 
mümkündür. Vücud kelimesinin bu anlamlarına dikkat çeken Davud el- 
Kayseri, Descartes’in tersine insanın önce var olan sonra bilen bir varlık 
olduğunu söyler. İnsan, var olduğu için düşünebilmektedir. Bu manada varlık, 
bütün bilginin ve bilme ameliyesinin a priori şartıdır. Bu yüzden vücudun 




Bu yaklaşımı esas alan bir okuma biçimi doğaldır ki tüm insanlık tarihini bir yandan 
belli bir bütünlük içerisinde okuyacak öte yandan da insan-varlık ilişkisinin 
tezahürünün bir çokluk içerisinde tezahür ettiğini görecektir. Kur’an’daki kıssalara 
bu gözle bakıldığında, hem insan tabiatının tezahürü olarak bu ortak hususlar hem de 
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farklı tarihî-sosyolojik bağlamlarda insani tercihlerin de etkisiyle tezahür eden farklı 
toplumsal-tarihî-iktisadi tablolara işaret edildiği anlaşılabilecektir.
178
 
Modernizmin algı biçimlerini belirlemediği tarihlerde oldukça yalın bir gerçekliği 
ifade eden bu benzerliklere ve farklılıklara dayalı okuma biçimi, kadim İslami 
değerler ekseninde kıymetlendirilmekteydi.
179
 Kıymet ölçülerinin değiştiği ve hemen 
her şeyin Batı eksenli bir okumaya tabi tutulmasının neticesinde farklı okuma 
biçimlerini unutturduğu çağımızda Avrupa kendisini, Batı kavramı ile 
mihraklaştırmış oldu. Oysa kavramlara ve kategorilere hâkim paradigmanın 
belirlediği eğilimlerce verilmiş karşılıkları sorgulamaksızın kabul etmekte bir sakınca 
görmeyen bir bilim insanının yapacağı çalışma, hakikatin ne olduğunu biraz daha 
belirginleştirmekten daha ziyade beslendiği paradigmanın meşruiyetine katkı 
sağlamaktan ibaret olacaktır.
180
 Elbette benzer bir şey kullanılacak yöntemler için de 
geçerlidir. Hatta hatta belki de ‘medeniyet’ gibi büyük kültürel mirasların 
incelenmesinde karşılaşılabilecek en ciddi sorunlarından birisi, yöntem meselesidir. 
Söz gelimi, Batı geleneğine bağlı olan bir araştırmacının İslam’ı nasıl makul ve 
meşru bir şekilde araştırmaya başlayabileceği sorunu sadece dinî hassasiyetleri olan 
birkaç akademisyene ilgilendiren bir mesele değildir. Bu husus bütün akademik 
meselelerde merkezî bir yer tutmaktadır.
181
 Elbetteki bu sınırlılıktan kurtulmanın 
tartışma götürmez bir formülüne sahip değiliz. Yine de buradan hareketle, sözü 
geçen sınırlılığı aşmanın büsbütün imkânsız olduğu sonucunu çıkarmak doğru olmaz. 
Bizim burada vurgulamak istediğimiz şey, İslam ve Hristiyanlık gibi mensupları 
üzerinde derin etkileri olan inanç ve medeniyet birikimlerini incelerken, hâkim dili 
esas alarak işe başlamanın mahzurlarına dikkat etmek gerektiğini ihsas etmektir. Bu 
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ve benzer çalışmalarının selameti için bazı sorularla karşı karşıya olduğumuzun 
farkında olmalıyız. Bu çerçevede meseleyi vuzuha kavuşturabilmemize yardımcı 
olabilecek bazı sorular sormamız gerekiyor. Art arda sıralayabileceğimiz sorulardan 
bazıları şunlar olabilir: Medeniyetlerin değişimini bir ‘tesir’ ile mi açıklamak yerinde 
bir yaklaşım olacaktır yoksa ‘te’essür’den bahsetmek mi daha açıklayıcı bir 
yaklaşımdır? Medeniyetler arası ilişkilerde bir etki(le/n/me) söz konusu edilecekse 
bu etki(le/n/me) bir ‘nakil-iktibas’ yoluyla mı yoksa bir ‘tercüme-tefsir ve istifade 
etme’ yoluyla mı gerçekleşmektedir?
182
 Bu sorulara eklenebilecek daha radikal 
soruları da hesaba katmamız gerekiyor. Mesela, ilişki medeniyetler-dinler arasında 
mıdır, devletler arasında mıdır yoksa ilişki, insanlar arasında mı olup bitmektedir? 
Hülasa ‘özne kimdir?’ sorusunu vuzuha kavuşturmamız elzem görünüyor. Bir 
ilişkiden bahsetmek mümkünse ilişki içerisinde olan birimler birbirlerinden neyi 
alıyor, neyi muhafaza ediyor? Etkile(n)menin olup olmadığını salt benzerlikler 
üzerinden mi tespit edebiliriz yoksa farklılıkları da bir etki ile açıklamak mümkün 
olabilir mi? Bir şeyler sadece iş birliği yoluyla mı alınmaktadır, çatışmalar da bir 
şeylerin alınmasına imkân sunmakta mıdır? Nitekim Carl von Clausewitz, Savaş 
Üzerine adlı eserinde, “Savaş politikanın başka bir araçla, zor (şiddet) kullanılarak 
sürdürülmesidir!” diye yazıyor.
183
 Bu önermenin en azından bir doğruluk payı varsa 
çatışma da bir ilişki ve etki(le/n/me) biçimi olarak hesaba katılmalıdır. “Tehdit 
algısı”nın kendini inşaya etkisinin daha çok gündeme geldiğini hesaba kattığımızda, 
“çatışma”ların da bir ilişki biçimi olduğu gerçeğini göz ardı edemeyeceğimiz bir algı 
durumu var demektir.  
Bu değerlendirmelerimize yeni bir zemin sunabilecek tartışmalar olduğunu da hatırda 
tutmamız gerekebilir. Olduğunu ve yahut olmadığını varsaydığımız etkile(n)me 
dönemin ve ortamın etkisiyle gerçekleşir de kendi maddi varlığını bulursa veya bilim 
ve terminoloji sembolleri ile ifade edilirse o artık tarihe geçmiş olur. Ama tarihî 
şartların değişmesi ile o imkânın (ideanın) gerçekleşmemesi de mümkündür, her yeni 
durumda geçerli olması ve yeniden gerçekleşme imkânını koruması da mümkündür. 
Eğer imkân, maddi ve sosyal gerçekleşme ile veya tarihî şartların değişmesi ile 
“güçsüzleşirse” ve yeniden gerçekleşme potansiyelini yitirirse o, mahiyetini ifade 
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etmiyor demektir. “Üstelik meydana gelen olay, tarihte mi kalmıştır yoksa öz 
nitelikleri, fikirleri, tarihin sınırlarını aşarak çağdaş dünyada güncelliği bir şekilde ve 
seviyede etkilemeye devam mı etmektedir?” sorusu cevaplanmadan bu tartışmalar 
arkaik bir fanteziye de dönüşebilir.
184
   
Bütün bu soruların bize gösterdiği şudur: Doğu ve Batı gibi kavramlarla kodlanan 
medeniyetleri ve ilişkileri anlama meselesi, başta yöntem meselesi olmak üzere çok 
boyutlu bir meseledir ve karşı karşıya olduğumuz meseleleri farklı veçheleriyle 
konuşmaya ihtiyacımız bulunmaktadır. 
Medeniyetler arasında bir ilişkinin olup olamayacağını veya böyle bir ilişki 
mümkünse bu ilişkinin mahiyetini belirleme meselesi yanında hâlledilmesi gereken 
başka meseleler de bulunmaktadır. Bu meselelerden birisi, medeniyetin farklı 
özellikleri içeren çeşitli aşamalarının olup olmadığının tespitini yapmaktır. Eğer 
medeniyetlerin bu türden farklı dönemleri varsa medeniyetler arası ilişkiler gibi son 
derece genel bir kavram yerine bir medeniyetin tanımlı bir aşamasında başka bir 
medeniyetin yine tanımlanmış bir aşaması esnasındaki hâli ile irtibatından bahsetmek 
daha doğru bir açıklama yöntemi olabilir. Sözgelimi Hz. Peygamber’in hayatta 
olduğu bir zamanda, ibda ve inşa dönemini yaşayan İslam medeniyetinin belki de 
iktidar imkânlarını tekmil etmiş Roma ve Pers medeniyetleri ile kurduğu ilişkiyi, 
kurumlarını oluşturmuş ve bilimlerini tasnif etmiş bir İslam medeniyetinin başka 
medeniyetler ile IX.-XVI. yüzyıllarda kurduğu ilişkiyi farklı sorular ve yöntemlerle 
ele almak daha doğru bir yaklaşım olabilir. Dahası İslam medeniyeti derken 
bütünüyle homojen bir olgudan bahsetmediğimiz gibi IX. ve XVI. yüzyıl gibi uzun 
bir zaman diliminde de İslam medeniyetinin yatay bir seyir izlemediğinin bir an bile 
akıldan çıkarılmaması gerekmektedir. Binaenaleyh İbn Haldun’un da bahsettiği gibi 
insanların ve halkların hayatında olduğu gibi medeniyetlerin de tüm tarihini tekdüze 
bir çizgi olarak ele almak mümkün değildir. Nitekim medeniyet birikimlerinin 
tarihini çeşitli şekillerde dönemlendiren değerlendirmeler olduğunu biliyoruz. Bu 
türden dönemlendirme yapanlar hem Müslüman âlimler arasında hem de Batılı 
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sosyal bilimciler arasında çokça bulunmaktadır.
185
 Farklı durumlar, salt yaşayan 
medeniyetlerin farklı dönemlerinden ibaret de değil. Bir medeniyetin varlığını ve 
dönemlerini tespit kadar yaşayan bir medeniyet olup olmadığını tespit etmek de 
bazen önemli bir sorun oluşturmaktadır.
186
 Bir örnek üzerinden konuşacak olursak; 
bugün maddi ve manevi imkânlarının yeterliliği sorun olarak konuşulan, iç 
çatışmaların ve işgallerin çeperinde kuşatılan Müslümanların mevcut hâlinin İslam 
medeniyetinin hayatiyetine dair bir gösterge olarak okunup okunamayacağı da 
tartışılmaktadır. Daha açık bir ifade ile bugün yaşayan bir medeniyet olarak bir İslam 
medeniyetinden bahsedilip bahsedilemeyeceği hususuna açıklık getirmemiz 
gerekmektedir.
187
 Ancak bu hususta varılacak bir tespit, hangi temel esaslara ve 
hangi araçlarla inşa edilmiş yöntemlerle isabetli olabilir sorusu da dikkatlerden uzak 
tutulmamalıdır. Zira Batılı kodlarla şekillenmiş sosyal bilim formasyonunun 




Geçen yüzyıllarda dünyayı algılama biçimlerinin bugünden farklı olduğunu 
biliyoruz. Bu algılamaların mahiyetini anlamamıza katkı sağlayabilecek en önemli 
imkânlardan birisi, dünyayı adlandırma biçimleridir. Bernard Lewis Müslümanların 
Avrupa’yı Keşfi adlı eserinde, Müslümanların ve Avrupa’da yaşayan Hristiyanların 
dünyayı nasıl adlandırdıklarına dair değerlendirmeler yapar. Tüm bu 
değerlendirmelerde dikkati çeken önemli hususlardan birisi, Müslümanların dünyayı 
Avrupalılardan farklı tanımlamalarıdır. Mesela, Müslüman coğrafya yazarları 
dünyayı kelime olarak antik Yunancadaki ‘clima’ kelimesinden türeyen ‘iklim’lere 
böldüler fakat bu sınıflandırma siyasi ve hatta kültürel içerikten yoksun saf bir 
coğrafi adlandırmaydı. Batılı dünyanın kendini algılamasında ve tabiiyetlerini 
tanımlamasında oldukça önemli olan dünyanın ülkeler ve devletler şeklinde taksimi, 
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 İbn Haldun, Karl Marx, E. Durkheime, A. Comte ve F. Tönnies bir çırpıda saylabilecek isimlerdir. 
Herhangi bir Sosyolojiye Giriş veya Tarih kitabında bu değerlendirmelere rastlamak mümkündür.  
Konuya ilişkin örnekler için bkz., Tom Bottomore ve Robert Nisbet, Sosyolojik Çözümlemenin 
Tarihî, V Yayınları, Ankara 1990; T. B. Bottomore, Toplumbilim, Der Yay., İst. Yty. 
186
 Kur’an-ı Kerim’de, ‟Her ümmetin bir eceli vardır; vadeleri dolduğunda ne bir an geciktirebilirler 
ne de öne alabilirler.”(Yunus Suresi 49). Ayrıca bkz., A’raf Suresi 34. Ayet, Hicr suresi 4-5,8. ayet, 
Nahl Suresi 61. Ayet, Müminun Suresi 43. Ayet. 
187
 Bekir Karlığa, Din ve Siyaset, Mahya Y., İst. 2012, s. 71-72; Alparslan Açıkgenç, “Bilgi, 
Medeniyet ve İslam” Köprü Dergisi, Kış 2000, S. 69, s. ?? 
188
 Bu konuda yapılan tartışmalara örnek olarak bkz., Toplum ve Bilim ile Defter Dergileri Ortak 
Çalışma Grubu, Sosyal Bilimleri Yeniden Düşünmek Sempozyum Bildirileri, Metis Y., İst. 1998. 
71 
 
o dönemde yaşayan Müslümanlara göre tali önemdeydi. Bu durum, 20. yüzyılda 
kurulmuş bulunan ve Müslümanların yaşadıkları ülkelerin adlarında açıkça 
görülmektedir. Suriye, Filistin, Libya gibi adlandırmalar, kadim dönem 
mezarlıklarından, Irak ve Tunus gibi isimler, eski dönem prensliklerinin 
isimlerinden, Arabistan ve Türkiye gibi ülkelerin isimleri Batı tarafından verilmişken 
Pakistan ismi ise yeni türetilmiştir.
189
 Dikkatle bakıldığında bu adlandırmaların 
Müslümanlarca ciddi bir mesele olarak görülmediğidir. Tarihî ehemmiyeti tartışma 
götürmez önemde olan İstanbul’un Müslümanlar tarafından fethi sonrasında hâlâ 
Konstantiniyye isminin XX. yüzyıla kadar kullanılmasında Müslümanlarca herhangi 
bir beis görülmemesi çarpıcı bir örnek olarak hatırlanmalıdır. Müslümanlar için 
evvelemirde önemli olan İslami hükümlerin bir yerde cari olup olmaması idi. bir 
yerde İslami hükümler hâkim ise orası daru’l-İslam (İslam’ın evi/yurdu), İslam’ın 
hükümleri hâkim değilse orası da daru’l-harb veya daru’s-sulh idi.
190
  Bu kavrama 
biçiminin en yetkin tecessümü olan Müslüman âlimlerin kurumlarla ve birbirleri ile 
kurdukları ilişkileri gözlemleyebileceğimiz tarihî tecrübeler bugünün tarihî ve 
sosyolojik bağlamının çeperinde düşünen bizler için ufuk açıcı olabilecek örneklerle 
doludur.  
Bizler bugün toprak ve kurum merkezli bir aidiyet ve kimlik ile kendisini 
tanımlamayı doğallaştıran modern ulus devletler çağında yaşıyoruz. Oysa Müslüman 
âlimlerin dünya tasavvurlarının neticesi olarak şekillenmiş olan varlık zeminleri 
icazet, isnat ve intisap türü ilişki imkânları dolayısıyla etnik, bölge ve kurum ötesi 
bir ufuk üzerinden aidiyetler oluşturmaktadır. Bu yüzden bir Boşnak ilim talebesinin 
ve hocasının yolu Hindli, Mısırlı, Kazanlı, Konyalı, Medineli, Dımeşkli, Horasanlı 
başka bir Müslüman ile ilişki kurmasını gerektirirken, coğrafi, sosyolojik ve fikrî bir 
derinlikle vücud bulan esas şey, bu ilişkiyi anlamlı kılan eylemin bizzat mahiyetidir. 
Tarihî bir durum gibi görünen bu ilişki düzlemi, ulus-devlet çağında zayıflamış da 
olsa bir şekilde devam ediyor. Sözkonusu ilişki düzleminde gerçekleşen 
etkile(n)meyi bugünün kabulleri, kurumları ve kavramları ile izah etmeye 
kalkıştığımızda bir tahayyül sınırlılığı içerisinde olduğumuzu görebiliriz. 
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Bu tartışmamız göstermektedir ki insanların dünyayla kurdukları ilişki ve bu ilişkinin 
mahiyeti, onların inançları ve tarihî tecrübeleri ile doğrudan ilişkilidir. Bu ve benzeri 
unsurlar, hem kendimizi ve muhatabımızı tanımladığımız kavramları hem de 
‘başka’ları ile ‘kendi kalarak’ bir ilişkinin kurulup kurulamayacağı ve bir ilişki 
olacaksa bu ilişkinin mahiyetini doğrudan etkiliyor.  
Batı kavramına dönecek olursak, Batı’nın ‘ne’ ve ‘neresi’ olduğu ile ilgili tartışmalar 
bir yana bugün Batı olarak kendini adlandıran muhitin şekillenmesinde İslam’ın 
rolünü anlatan Hodgson’un meseleyi ele alış yöntemi dahi tek başına, medeniyetlerin 
kendini var etmeleri sürecinde başkaları ile nasıl bir ilişkisi olabildiğini anlamaya 
katkı sağlayabilecek niteliktedir. Hodgson, Batı’nın inşa süreci üzerine İslam’ın 
etkisinin hem ‘fikir kaynağı’ olarak hem de ‘meydan okuyan bir varlık olarak’ 
tahakkuk ettiğini ifade eder.
191
 Onun da belirttiği gibi bu etki, muhtelif şekillerde 
olmuştur. Doğrudan ‘kültürel alışkanlıkların benimsenmesi’ yoluyla etki olduğu gibi 
‘uyarıcı yayılma’ olarak adlandırılabilecek ve dolaylı olarak gerçekleşen başka bir 
etki de mümkündür. Elbetteki burada, bu etkilerin hiçbir dönüşüm geçirmeden Batı 
tarafından olduğu gibi tevarüs edildiğini ifade etmiyorum. Söylemek istediğim, 
Garb’ın kendini var kılma serüveninin Müslümanlardan teknik metotlar başta olmak 
üzere birçok konuda etkilendiğine işaret etmektir. Bugün bilim çevrelerinde böylesi 
bir etkinin olup olmadığından çok, tartışma, bu etkinin mahiyeti ve hangi şartlar 
altında tahakkuk ettiği hususuna odaklanmış bulunmaktadır.
192
 Bu çalışmalara 
rağmen bir söylem olarak Batı, bir veri olarak zaten hep var olduğu kabulüyle 
günümüzde hâlâ dillendiriliyor. Oysa sosyal bilim literatüründe bile bu kabule dair 
çok sayıda tartışma bulunmaktadır.
193
  Marshall Hodgson’un da ifade ettiği gibi, Batı 
kavramının neyi ifade ettiği, neyi kapsadığı ve ne zaman ortaya çıktığı dahi 
tartışmalıdır.
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Dikkatten kaçırmamalıyız ki Batı ile dile getirilen tüm değerleri ve kazanımları, 
dünyanın geri kalan kısmından soyutlanmış bir Batı-içi serüvenin kazanımı olarak 
sunmaya dönük disipliner çalışmalar, Avrupa merkezci söylemi tahkim etmektedir. 
Kuşkusuz bu çalışmaların başında da oryantalizm gelmektedir.
195
 Yaygın olarak 
akademik manasıyla anlaşılan oryantalizm, Edward Said’in de ifade ettiği gibi 
‟Doğu ile (çoğu zaman) Batı arasındaki ontolojik ve epistemolojik ayırıma dayalı bir 
düşünüş biçimidir.”
196
 Üstelik bu düşünüş biçiminin çalışma sahası oldukça 
genişlemiş bulunmaktadır. Yine Said’in ifadeleriyle söylersek;  
On sekizinci yüzyıl sonlarını kabaca belirlenmiş bir başlangıç noktası kabul 
edersek oryantalizm, Şark ile uğraşan toplu müessesedir yani Şark hakkında 
hükümlerde bulunur, Şark’ı tasvir eder, tedris eder, iskân eder, yönetir; 
kısacası Doğu’ya hâkim olmak, onu yeniden kurmak ve onun amiri olmak için 
‘Batı’nın bulduğu bir yol’dur.
197
 
Batı’yı, Latince kullanan ve papalığın hükmettiği, Bizans liderliğinin dışındaki 
halklar cümlesi olarak tanımlayan Hodgson’un tanımına itibar ettiğimizde bile 
Batı’nın eski Helenistik geleneklerin güney doğusundan ziyade Roma’nın 
kuzeyindeki topraklarda yükseldiğini görürüz.
198
 Roma’nın güneyinde ise 
Müslümanlar bulunmaktadır. Üstelik bu komşular arasında herhangi bir ilişki 
olmadığını söylemek ise mümkün değildir.
199
 Dolayısıyla Batı’yı salt kendi iç 
dinamikleri ile kendisini var etmiş bir gerçeklik olarak okumak yanıltıcı olur. 
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‘Eksen çağı’ kavramlaştırmasını da bu çerçevede gözden geçirmemiz gerekiyor. Karl 
Jaspers bir tarih tasavvuruna dayalı olarak insanlığın tanık olduğu tüm zamanları bir 
mihver etrafında tanımlıyor. Elbette Jaspers’ın neyi eksen kabul ettiğini ve neyi yok 
saydığını da sormamız gerekir. Biliyoruz ki farklı tarih ve zaman tasavvurları var 
elimizde. Binaenaleyh “bizde Hicret’in tarih başlangıcı olması emr-i tabiidir” diyor 
Ahmet Cevdet Paşa. Bugün oldukça farklı anlamlarda kullandığımız kavramları 
kullanarak tarihi iki kısma bölen Paşa’ya göre; “asr-ı Adem’den asr-ı İslam’a kadar” 




Cevdet Paşa’nın tasnifinde de görülebileceği gibi farklı inançlara ve tarihî tecrübelere 
sahip insanların zaman ve tarih tasavvurlarını şekillendiren ölçüler de farklı 
olabilmektedir. Bu durumda tüm insanlık tarihini Batı’nın okuduğu gibi okumamız 
aynı zamanda tüm insanlık tarihini Kıta Avrupası’nın modernleşmeci zihnî çeperinde 
yeniden kurgulamamız anlamına da geliyor. Bu tutum ise büyük genellemeler ve 
indirgemeler yapılmadan içinden çıkılamayacak bir geniş zaman dilimini ve büyük 
bir çeşitlilik barındıran insani tecrübeyi anlamamızı değil olsa olsa bir amaca matuf 
olarak kurgulamamızı doğurabilir. Kurgu ise gerçeği tahrif eder.  
Neyseki günümüzde medeniyet birikimlerinin oluşumu ve değişimi üzerine yapılan 
açıklama modellerinin oldukça çeşitli olduğu daha fazla gündeme gelebiliyor.
201
 Her 
bir açıklama biçiminin güçlü ve zayıf noktaları bir yana bu birikimlerin (bilim-
teknoloji-sanat, kurum birikimi vb.) katı sınırlara ve geçişken olmayan bir yapıya 
sahip olmadığı görülüyor. Elbette her şey her medeniyet tarafından benimsenmiyor. 
Doğu ve Batı kavramlaştırması içerisine dâhil edilen ve bir mahiyet ortak paydasına 
alınan bu kavrayış biçimi, kendi bütünlüğü çerçevesinde eşyayı konuşlandırıyor ve 
hemen her şeyi kendi değerlerinin süzgecinden geçirerek ‘kendine ait’leştiriyor. Bu 
duruma binaen elan sahip olunan herhangi bir şey dâhil olduğu fotoğraf bütünlüğü 
içerisinde kendine mahsus bir anlam kazanıyor. Bu anlam bazen bir şeyi olduğu gibi 
‘iktibas’ ederek ‘muhafaza etme’ bazen aldığı şeyi yeniden konuşlandırılarak ‘yeni 
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bir muhtevaya kavuşturma’ bazen de ‘yeni bir form inşa etme’ yoluyla vücuda 
getirmenin neticesinde oluşmaktadır. Ve elbette her durumda anlamın yer alınan 
‘bağlam’a göre farklılaşabileceğini ifade etmemiz gerekiyor. Mesela, ‘devamlılık’ bir 
yerde asl olana ‘şeklen sadakat’ hâlinde tezahür ettiği hâlde konuşlandırıldığı yeni 
bağlama göre ‘mahiyet değişimi’ne uğramış ve ‘tahrif’ olmuş olabileceği gibi hem 
şeklen hem de mahiyet olarak asıl olanı kendi bağlamı içerisinde ‘muhafaza’ etmek 
anlamına da gelebilir. Keza ‘yeni bir form’ insaşının hangi şartlar muvacehesinde 
yapıldığı takdirde bir ‘yenilenme/tecdid’, hangi şartlarda bir ‘tahrif’ manasına 




Buradan hareket ederek diyebiliriz ki Doğu ve Batı kavramları, günümüz entelektüel 
dünyasında artan oranda bir analiz birimi olarak kullanılmasına karşın tanımı ile ilgili 
bir mutabakat oluşmuş değildir. Keza medeniyetlerarası ilişki hakkında da benzer bir 
durum söz konusudur. Bu sebeple de gerek Doğu ve Batı ilişkisinin mahiyetini 
belirlemede özel bir anlam taşıyan medeniyet kavramı gerekse de medeniyetler arası 
ilişki kavramlarının çok boyutlu müzakere edilmeye ihtiyacı bulunmaktadır. Zira bu 
kavramlara dair hem içerik oluşturmada hem de bu kavramlar etrafında yapılan 
tartışmalarda yaygın olarak Avrupa merkezciliği eksen alan bir kavrayış 
görülmektedir. Mihver çağı söylemi örneğinde de görülebileceği gibi bu söylem, 
günümüzde sahip olduğu tüm birikimin zemini ve dahi arka planı olarak İslam 
öncesini konuşlandırarak, İslam’ın etkisini devre dışı bırakmayı, en azından İslam’ın 
etkisinin ihmal edilebilir olduğunu ihsas etmektedir.  Batı’yı eksenleştiren bu 
tutumun neticesi olarak medeniyetler arası ilişkiler bağlamında İslam-Batı 
ilişkilerinin modern dönemi de yaygın olarak Müslümanların ‘değişim’i üzerinden 
okunmaktadır. Batılı olmayanların Batı ile ilişkilerinde ‘neleri muhafaza ettikleri’ni 
hesaba katmayan bu yaklaşım, Batılı olmayanların bu ilişkide özne olmadıklarını 
varsaymaktadır. Oysa her ilişkide olduğu gibi bu ilişkide de nelerin ‘muhafaza’ 
edildiğini de ‘değişim’ kadar ciddiye almamız gerekmektedir. Özellikle söz konusu 
                                                 
202
 Esasen Müslümanların sorununun ’yeni’ olan ile değil, yeni olanın ‘mahiyet’i ile olabileceğine dair 
ilgi çekici tartışmalara örnek olarak Elmalılı Hamdi Efendi’nin şu makalelerine bakılabilir: Elmalılı 
M. Hamdi Yazır, “Makale-i Mühimme”, Beyanü’l-Hak, sy.18, 9 Muharrem 1327/31 Ocak 1909 
(Meşrutiyetten Cumhuriyete Makaleler, Haz. Köksal, A. Cüneyd ve Murat Kaya, Klasik Yayınları, 
İstanbul 2011), s.78-79;   Elmalılı M. Hamdi Yazır, “Müslümanlık Mani-i Terakki Değil, Zamin-i 
Terakkidir”, Sebilürreşad, sy.544-545, 27 Zilkade 1341/11 Temmuz 1923 (Meşrutiyetten 




mesele, Müslümanlarla ilgili ise bu daha da önemlidir zira Müslüman olmanın 
bizatihi “mekasıdu’ş-şeri’a”yı bir esas olarak benimsemek anlamına geldiğini 
dikkate almamız gerekiyor.  
Hatırlanacağı gibi mekasıdu'ş-şeri”a hayatın, aklın, malın, neslin ve dinin 
korunmasını doğrudan doğruya dinin gayesi olarak ortaya koymaktadır.
203
 Böylesi 
bir ilkeyi var oluş esası olarak benimsemiş bir inanç sisteminin ve bu inanç 
manzumesini benimsemiş insanların, başkası ile ilişkilerinde bu ilkenin tesiri altında 
olduğunu varsaymak için değil tesiri altında olmadığını varsaymak için gerekçeler 
göstermemiz gerekiyor. Bu durumda da ‘başkası’ ile girişilen her ilişkide bu ilkenin 
tesirinin olduğunu (veya olabileceğini) hesaba katarak sadece ‘değişim’i değil 
‘muhafaza’ edilen şeyleri de gözlemlemek gerekir ki ‘tesir’i ve/yahut ‘teessür’ü 
değerlendirme imkânını elde edebilmiş olalım.
204
 Bu bağlamda İbn Haldun’un 
medeniyetlerin devridaimi meselesinde vurguladığı çerçeveyi, açıklayıcı bir çerçeve 
olarak dikkate aldığımızda kuşkusuz daha sükûnetli ve gerçekçi bir yaklaşım için bir 
başlangıç noktası yakalamış olabiliriz.
205
 Farzımuhal Osmanlıların ülkeleri, kültür 
havzalarını, dinî birliklerini ve coğrafyalarını adlandırmaları Doğu-Batı ikileminden 
farklı bir dil imkânının olabileceğini somut bir şekilde göstermektedir. Nitekim 
Osmanlılar, günümüzde Batı olarak kabul edilen coğrafya için diyar-ı ecnebiye, 
milel-i Hristiyaniye vb. kavramlar kullanırken kendi toprakları için memalik-i 
mahrusa-ı şahane, memalik-i Osmaniye, daru’l-İslam ve Osmanlı tebası olmayan 
diğer İslam beldelerini de memalik-i İslamiye gibi farklı kavramlarla adlandırmıştır. 
Keza bir ülkeyi, halkı veya bölgeyi de tek bir kavram ile değil muhatapla 
münasebetin konusu, niteliği vb. değişkenlere göre farklı kavramlar kullanarak ifade 
edebilmektedir. Öyle ki Müslümanlara karşı savaşan gayrimüslimleri ‘daru’l-harb’, 
Müslümanlarla birlikte bir hukuk dairesinde barış içerisinde yaşayanları ‘zımni’ veya 
Müslümanlardan ayrı ama bir hukuk dairesinde Müslümanların hâkimiyetini kabul 
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eden gayrimüslminleri daru’z-zimme, başka bir durumda daru’l-muvadaa ile 
tanımlayan İslam fıkıh birikimi;  Müslümanlarla barış içerisinde ve fakat ayrı bir 
şekilde yaşayanları ‘daru’s-sulh’, Müslümanların hâkimiyeti altındaki yerlere 
‘daru’l-İslam’, ‘daru’l-adl’, Müslümanların hâkimiyeti altında yaşayan ve fakat 
meşru idareye karşı kendilerince geçerli bir te’ville başkaldırarak müstakil bir bölge 
oluşturan Müslümanları tanımlamak için ‘daru’l-bağy’ yahut ‘daru’l-cevr’ gibi 
muhtelif hal ve durumlara göre değişen çok sayıda kavram kullanılmaktadır.  
Kuşkusuz burada saydığımız ve sayamadığımız her bir durum için farklı kavramlarla 
tanımlama yapmak, her bir kavramın kapsamına giren insanlarla farklı bir hukuk 
dairesinde ilişki sürdürmek anlamına gelmektedir. Üstelik bu kavram çerçevesini 
şekillendiren ve hukuku belirleyen tek esas, muhatabın dini değil doğrudan amelinin 
niteliğidir. Dolayısıyla da hukuku belirleyen şey, insanların yapıp ettikleri eylemlerin 
niteliğine göre değişebilmekte, tarihin bir zamanında daru’l-harb konumunda ilişki 
sürdürülen bir gayrimüslim toplulukla başka bir bağlam çerçevesinde daru’l-sulh 
fıkhı ile ilişki kurmak mümkün olabilmektedir. Keza Müslümanların siyasi 
hâkimiyeti altında daru’l-İslam fıkhına göre sürdürülen bir münasebet de bir başka 
durumda daru’l-bağy fıkhı ile muamele yapılması gereken yeni bir duruma 
evrilebilmektedir.
206
 Bu çok veçheli yaklaşım dikkate alınmadığında güneyde kalan 
toprakların çoğu Osmanlı hâkimiyeti altında olduğu için yaklaşık yüzyıl önceki Sırat-
ı Müstakim ve İctihad dergilerinde bile “memalik-i İslamiye” ifadesiyle ancak 
doğudaki ülkeler kastedilmiş olabilecektır. Eğer bu çıkarımımız doğruysa 
oryantalizmin Doğu olarak tanımladığı yerler aynı zamanda Osmanlıların da doğusu 
olmaktadır. Oryantalizmin Müslümanların hâkimiyetinde olmayan bölgeleri de Doğu 
kavramı kapsamında değerlendirdikleri göz önüne alındığında, buraların 
Osmanlıların doğusunda kalan diyar-ı ecnebiye içerisinde değerlendirilmesini 
gerektirmektedir. Bu bağlamda Osmanlıların doğusunda hem İslam ülkeleri hem de 
gayrimüslim ülkeler bulunmaktadır. Başka bir ifadeyle Osmanlılar merkez 
alındığında diyar-ı ecnebiye üç parçalı bir yapı olarak ortaya çıkar. Batı, Kuzey ve 
Doğu’nun bir kısmındaki ülkeler. Bu durumda da Osmanlıların bakış açısıyla 
Doğu’nun bir bütün olmadığı ortaya çıkar. Keza Osmanlıların Doğu politikalarının 
da bölgedeki Müslüman ve Müslüman olmayanlarla iki farklı şekilde izah edilmesi 
mümkündür. Osmanlı’nın başkaları ile ilişkilerini şekillendirmede büyük ölçüde 
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tayin edici bir işlev gören Fıkh’a göre, Müslüman olmayan ülkelerle ilişkiler de 
kendi içinde sulh hâlinde bulunulan ve sulhun tesis edilmediği ülkeler olmak üzere 
iki grupta incelenmelidir. Bütün bu değerlendirmelerde Doğu kavramını coğrafi bir 
yönü işaret eden anlamıyla kullandığımızı göz ardı etmemeliyiz.
207
 
Bu kadar farklı değişkenler üzerinden değerlendirilen ve her biri başka bir ilişki 
doğuran insan ve devletler arası ilişkileri dikkate almayan ve Doğu kavram çerçevesi 
ile kategorik olarak çerçeveleyen günümüz literatürü, gerek bahsi geçen tarihî, dinî, 
coğrafi ve sosyolojik müktesebatı gerekse de dünya ile kurduğu ilişki ve bu ilişkide 
işgal ettiği yerin kıymeti harbiyesi itibarıyla birbirinden oldukça farklı müktesebatı 
dikkate almadan bir tanımlama yapmaktadır. Dahası bu küme içerisine 
konuşlandırılan bir tek topluluğun bile uzun tarihî serüveninin her döneminde dahi 
aynı sorunlarla yüzleşmediği, aynı başarıya sahip olmadığı, dünyanın geri kalanı ile 
aynı nitelikte ve konumda ilişki sürdürmediği ve hep aynı coğrafi bütünlükte 
yaşamadığı dikkate alındığında, Doğu kavram çerçevesinin açıklamaktan ziyade 
“tanımlama” ve “öteki” olarak konuşlandırmaya katkı sunduğu görülecektir. Said’in 
de ifade ettiği gibi bilimsel bir disiplin alanı olarak Şarkiyatçılık’ın diğer tüm bilim 
alanlarının tutumunda görülen “daha seçici olmak” yerine “etkinlik alanınını 
genişletmek” yolunu tercih etmesi de bu durumla alakalı olarak anlaşılabilir.
208
 
Antik çağ metinlerinden itibaren kendini “öteki-düşman” ile ilişki üzerinden 
tanımlama geleneği olan Avrupalı mirası, İslam yerine Doğu dediğinde İslam’ın 
yüzyıllar süren “tehdit” edici ve ürkütücü gücü yerine daha “ehlileştirilmiş” Doğu 
kavramı ile egzotik olanı “evcilleştirmiş” olmayı umuyordu.
209
 Böylece Avrupalı 
Batı’ya İslam’ın alımlanışında kullanışlı bir imge olarak Doğu kavramı işlev 
görecekken Müslüman (diğerleri için de benzer bir şey söylenebilir) Doğulu da Batı 
kavramı karşısında konuşlandırılmış bu kavramlar aracılığıyla kendini ve muhatabını 
değerlendirmiş olacaktır. Oysa bu tasavvur, açık bir şekilde gerçekliği açıklamak 
yerine “yeniden inşa etme”yi esas alan bir tahrifat anlamına gelmektedir. Bu 
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çerçevede İslam’ın Avrupalı Hristiyanlar nezdindeki alımlanışının yol açtığı tahrifatı 
dile getiren Said’in şu ifadeleri açıklayıcı bir örnek olarak ele alınabilir: 
İslam’ı anlamaya çalışan Hristiyan düşünürler üzerinde etkili olan 
kısıtlamalardan biri benzeştirmeye dayanıyordu; Hristiyan inanışının temel 
dayanağının Hz. İsa olmasından ötürü büyük yanılgıyla, Hristiyanlık için Hz. 
İsa neyse İslam için de Hz. Muhammed'in aynı şey olduğu varsayıldı. Bundan 
ötürü İslam’a kalem atışmalarında “Muhammetçilik” adı verildi, Hz. 
Muhammed için de “sahtekâr" sıfatı kendiliğinden kullanılıverdi. Bu ve bunun 
gibi birçok yanlış kavramlaştırmalarla imgelem ürünü dışlaştırmalar tarafından 
hiçbir zaman kırılmayan bir döngü oluştu. Hristiyanlığın bütünsel, kendi 
kendine yeter bir İslam anlayışı vardı. İslam, işlevi kendi başına İslam’ı temsil 




 Esasen İslam sözkonusu olduğunda karşı karşıya buluduğumuz ve ciddi bir şekilde 
tarihî, dinî, sosyolojik ve coğrafi tahrife yol açan bu değerler dizisi, Doğu kavramı 
çerçevesi içerisinde yer aldığı varsayılan “öteki” dünyanın tanımlanmasında da 
büyük bir belirsizliğe sebep olmaktadır. Georges Corm’un bir söyleşide ifade ettiği 
gibi Doğu bir mega-kimlik olarak oldukça muğlak bir kavramdır. Zira bu kavramla 
Yakın Doğu, Orta Doğu, Uzak Doğu veya daha çok da Müslümanların yer aldığı 
coğraydaki hangi halkı, hangi tarihî zamandaki var oluş formunu ya da Budist veya 
Hinduist Doğu’dan mı bahsedildiğini anlamamız gerektiği belli değildir. Eğer 
bunların birini veya birkaçını anlamamız bekleniyorsa bu durumda da bu insanları 
ortak bir paydaya almamız için hangi gerekçe bizi ikna etmek için kâfi kabul 
edilebilir? Yine Corm’un ifade ettiği gibi, bu tasnifin Batı tarafından bakılınca da şu 
sorular ortaya çıkıyor; Avrupa-Amerika birliğinin büyük müttefikleri olan Orta ve 
Latin Amerika ülkelerini, Japonya’yı ve Güney Kore’yi bu tasnifte nereye koymak 
gerekir? Keza Avrupa “tek ve bütün” bir “ben” tasavvuru etrafında hiçbir zaman var 
olmamıştır. Dahası Avrupa olarak adlandırılan coğrafyada yer alan toplumların 
birbirleri ile çatışmaları hiç bitmemiştir.
211
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Bizim özenle dikkatten kaçırmamamız gereken şeylerden birisi esasında 
alabildiğince muğlak ve geniş bir çerçeveyi ifadelendiren Doğu veya Batı 
kavramlarını kullanmak, insanlığın geniş kesimlerinin karşı karşıya bulunduğu 
sömürüyü ve sömürülebilirlik olgusunu süreklileştiren zulümlerin müsebbiblerini 
belirlemeyi engellediği gerçeğidir. Söylemler ve kurgulanmış kavramlar üzerinden 
gerçekliği çözümlemek çoğu zaman meselenin esasını anlamaya değil perdelemeye 
sebep olmaktadır. Mesela, yaklaşık son otuz yıldan beri tedavülde dolaşan 
Huntington’un “Medeniyetler Çatışması” tezini esas alarak mevcut dünya düzenini 
izah etmek esasta din veya medeniyet esası üzerinden şekillenmeyen mevcut saldırı 
ve hâkimiyet mücadelelerinin gerçek suçlularını tespit etmeyi engellemeye aracılık 
etmektedir. Söylemin taraflarını tanımlayan din ve medeniyet değişkenleri ise sadece 
sisten bir perdedir. Bu perdelemenin başarısı oranında milyarlarca insanı yerinden 
yurdundan eden, temel insani haklarından mahrum bırakan saldırının sebeplerini ve 
müsebbiplerini anlamak da zorlaşıyor. Yine Corm’un ifadeleriyle söylersek;  
“Dikkat edilmelidir ki toplumlar, devletler, dinî veya etnik birlikler homojen 
bütünlükler değildir. Genelleştirme yapmak yalnış olur yani. Avrupa ve 
Amerika’daki devletlerde, kamuoyunun görüşü, resmî yetkililerle, medyayla 
veya akademik yayınlarla her zaman aynı değildir. Avrupa’da kamuoyu 
İsrail’in Filistin halkına karşı şiddet kullanmasına karşıdır çünkü bu, 
Avrupa’nın kendi içinden çıkardığı evrensel insan hakları ilkelerine zarar 
vermektedir. Buna mukabil Arap toplumlarında, birçok hükûmet ve seçkinlerin 
önemli bir çoğunluğu Orta Doğu’da Avrupa ve Amerikan politikalarına karşı 
çıkmıyor ve İsrail’den çok İran’ı “düşman” olarak görüyor buna karşın 
ABD’yi de büyük bir koruyucu olarak kabul ediyorlar bu da (kendine) 
yabancılaşmanın ve körlüğün son aşaması herhalde!”
212
 
Doğu ve Batı kavram çerçevesini esas aldığınızda mezkûr tüm farklılıkları göz ardı 
ederek Doğu’yu durağan, atalardan aldığı mirasa taassupkarane bir şekilde sahip 
çıkmaktan ötürü zihnî yapıları katı, dini ve etnik kimlikler ekseninde yaşayan arkaik 
toplumlar olarak görmemiz gerekir. Bu özcü yaklaşımın, “Doğu sorunu”nu 
tanımlayan ırkçı yaklaşımlarla fikrî bir akrabalığa sahip olduğunu göz ardı 
etmememiz gerekiyor. Sözünü ettiğimiz bu özcü yaklaşımın tarihi çok daha eskilere 
götürülebilirse de modern uluslararası sistemin ilk merhalesi olarak “İspanyol-
Portekiz Atlantik Sistemi”ni gören bir çalışma, dünyanın “Doğu ve Batı” olarak ikiye 
                                                 
212
http://www.sabahulkesi.com/2015/02/03/georges-corm-ile-do%C4%9Fu-bat%C4%B1-ve-
%C3%B6teki-kavramlar%C4%B1-%C3%BCzerine/; (Erişim Tarihi: 26 Nisan 2017) 
81 
bölünerek değerlendirilmesinin dahası tanımlanmasının dikkat çekici bir 
değerlendirmesini bize sunmaktadır. “İspanyol-Portekiz Atlantik Sistemi” olarak 
adlandırdığı sistemin oluşumunu ve çağdaş uluslararası sistemin oluşumuna katkısını 
ve etkinlik düzeyini ele alan bu çalışmada İspanyol ve Portekiz monarşilerinin ilk 
Batı yayılmacılığının önderleri olduğu ve koloniler oluşturmaları sırasında 
kullandıkları sistematik ilişkilerin bugünkü sistemik algımıza kaynaklık oluşturduğu 
ifade edilmektedir.
213
Harita 1.3: İspanya ve Portekiz Arasında Dünya’nın Egemenlik Alanlarına 
Bölünmesi 1493-4 
Kaynak: Love, Ronald S. (2006). Maritime Exploration in the Age of Discovery, 
1415-1800. London: Greenwood Press 
Günümüz dünya sisteminin belli aşamalardan geçerek bugünkü hâlini aldığını dile 
getiren aşağıdaki haritanın da gösterdiği gibi İspanya ve Porketiz arasında bölünmüş 
egemenlik alanını gösteren bu dünya haritası, egemenlik alanlarına göre oluşan bir 
dünya tasavvuru inşaasının ilgi çekici bir örneğini oluşturmaktadır.
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saldırıları esnasında yaşanan etkileşimle İbrahim Kalın’ın ifadesiyle söylersek, bir 
nevi “karışık duygular” yaşamaya başlamıştır. Özellikle Kutsal toprakları 
Müslümanların elinden kurtarmak için yola çıkan askerler, din adamları, şövalyeler 
ve finansörler, Müslümanların inşa ettikleri şehirleri, yolları, kervansarayları, 
pazarları, camileri ve sarayları gördükçe İslam kültürüne olan merakları da gittikçe 
artmaya başladı. Müslümanların savaş meydanlarındaki maharetleri ile bu izlenimler 
birleşince olsa olsa Müslümanların kendilerinin “uzak akraba”ları olabileceği 
düşüncesine kapıldılar. Asaletin ırsiyet yoluyla geçtiği anlayışının yaygın olduğu bu 
dönemde ancak Hristiyanlıkla irtibatı olan birileri tarafından bu türden başarıların 
gerçekleştiriebileceği varsayılabiliyordu: 
Bu ikircikli ruh hâli, Katolik kilisesinin Avrupa üzerindeki etksini yitirmeye 
başladığı 15. yüzyıldan sonra ilginç sonuçlar doğuracaktır. Bunların en 
önemlisi giderek din dışı bir atıf çerçevesini benimseyen Avrupalı aydınların 
ve edebiyatçıların, Kilise’nin karşısında İslam medeniyetine olumlu atıflarda 
bulunmaya başlamasıdır… Buna rağmen ortaya çıkan ve yaygınlaşan İslam ve 
Müslüman imajı önceki dönemlerden daha iyi değildi ve İslam dünyasının 




Bu durumu yansıtan en çarpıcı örneklerden birisini Osmanlı’nın “hasta adam” olarak 
tanımlanması örneğinde görebiliriz. Dönemin kaynaklarında yer aldığı hâliyle 
meseleye bakıldığında esasen Osmanlı özelinde, hastalığın “din”den kaynaklandığını 
ifade eden bu söylemi yansıtan bir karikatür durumu çarpıcı bir şekilde gözler önüne 
sermektedir.
216
 Karikatürde iki hastadan birisi Papa diğeri de II. Sultan 
Abdulhamid’dir. Yani birisi, Hristiyanlığın diğeri de halife olarak İslam’ın temsilcisi 
olan bu iki tipoloji esasen sorun olarak “din”in görüldüğü bir yaklaşımı 
imlemektedir. Mısırlı âlimlerden Ceberti’nin Napolyon Bonapart’ın Mısırlılara 
hitaben yayınladığı fermandaki dili çözümlerken söylediklerinden hareketle 
diyebiliriz ki Müslümanların da pekâlâ bu yaklaşımın farkında olduğu 
anlaşılmaktadır.
217
 Nitekim Ceberti’ye göre Napolyon’un “Ben sizin dininizi ortadan 
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kaldırmak için gelmedim” sözü onun ilk yalanıdır. Napolyon’un İslam’ın kadim 
düşmanı olduğunu söylediği “…Papalık merkezini yerle bir ettik…” cümlesi de 
dikkate alındığında onun hem Müslümanların hem de Hristiyanların düşmanı 
olduğunu söyleyen Ceberti’nin değerlendirmesi ile yukarıdaki karikatürde imlenen 
görüntü örtüşmektedir.
218
 Anlaşılan odur ki Napolyonla birlikte “öteki” algısı baki 
kalmak kaydıyla muhatapla ilişkinin şekli ve usulü ile ilgili bir değişme 
bulunmaktadır. 
 
Karikatür 1. 1: Modernliğin ve muzafferiyetin sembolü olan Napolyon ile geleneksel ve mağlup 
dünyanın sembolleri olarak ‘İki Hasta Adam’ şeklinde tanımlanan Papa ve Halife II. Abdulhamid. 
 
Gerek yukarıda bahsi geçen “İspanyol-Portekiz Atlantik Sistemi‟nin dünyayı “Doğu 
ve Batı” olarak ikiye bölerek değerlendirilmesi gerekse de Napolyon’un Mısırlıları 
ikna etmeyi hedefleyen sıcak dili esasta egemenlik alanı ekseninde her şeyi 
tanımlamaktadır. Bu tutum gerçekliği izah etmek değil inşa etmek anlamına geliyor. 
Binaenaleyh sözkonusu tutumun “çatışma”ya yol açacağını öngörmek mümkündür. 
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Nitekim bu yaklaşımın sonucu olarak şekillenen Haçlı savaşlarının, Müslümanların 
Avrupalılar ve Batı Hristiyanlığı hakkındaki tasavvurunun şekillenmesinde derin 
etkisi bulunmaktadır. Müslümanların yazdığı eserlerde Haçlılara dair tasavvurun 
mahiyeti hakkında oldukça zengin bir miras bulunmaktadır. Bu mirasta talancı, 
yağmacı, husumet ve kin dolu bir taife olarak resmedilen Batı Hristiyanları imajı,  
Doğu Hristiyanları ile başlangıçtan beri birlikte yaşama tecrübesi olan 
Müslümanların, Müslümanlar arasında azınlık olarak yaşayan bu insanlarla belli bir 
hukuk dairesinde barışık bir ilişki kurmalarına mani olamamıştır.
219
 Özellikle 
modern ideolojik kabullerle anlaşılması güç bir ilişki biçimi olarak Osmanlı 
Devleti’nin Avrupalı devletlerle çoklu bir ilişki kurduklarını biliyoruz.
220
 Ne var ki 
aynı şeyi Avrupa devletleri için söylemek zordur. Nitekim 19. yüzyılda 200 
milyondan fazla Müslümanın yaşadığı Hindistan, Endonezya, Doğu Afrika, Rusya 
gibi yerlerin Avrupalı devletlerin kolonisi olduğunu düşündüğümüzde bu gerçeği 
daha rahat anlamak mümkün olur.
221
 Keza günümüzde karşı karşıya bulunduğumuz 
Batı merkezci söylem ile sözünü ettiğimiz bu gerçeklik arasında yakın bir irtibat 
olduğunu söyleyebiliriz. Zira bu kavramlarla gerçeklik resmedilmiyor bilakis yeni bir 
gerçeklik ihdas edildiği anlaşılıyor. Bu duruma dikkatimizi çeken ve Batılı insanın 
tanmımlama gücünün yol açtığı tahrifin Doğu ve Batı kavramlarına dair algılarımıza 
nasıl yansıdığını dile getiren Thierry Henstsch, Hayali Doğu adlı kitabının 
Önsöz’üne şu çarpıcı ifadelerle dile getirir: 
Doğu kavranamaz. O her yerde ve hiçbir yerde. Kitaplarda, tuvaller üzerinde, 
ekranlarda, sokakta, çok yakın ve hiç kuşkusuz çok uzak, başka yerlerde.                                                                                                                 
Bütün donmuş kalıpların buluşma noktası, bütün egzotizmlerin eşanlamlısı, 
bütün çelişkilerin ve bütün aşırılıkların kışkırtıcısı. Daha bilge ve daha çılgın, 
daha çileci ve daha şehvetli. Daha zalim ve daha incelikli… Çok eski, tarihin 
ilk şafağı ve karanlığı… Uçsuz bucaksız. Hayal gücümüzün uçsuz bucaksız 
kırkambarı. Doğu bizim kafamızda. Bizim Batılı kafalarımızın dışında Doğu 
yok. Hatta Batı'nın kendisi de yok. Batı, karşıt terimiyle aynı nedenlerle 
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Henstsch’in ifadelerinde yalın bir şekilde dile getirdiği Doğu’yu da Batı’yı da icad 
eden Avrupa insanının uçsuz bucaksız hayal gücüdür. Kuşkusuz kavramların bir 
gerçekliği değil de bir kurguyu dile getirmesi olanı değil olması arzu edileni 
tahakkuk ettirmek için bir imkân oluşturmaktadır. Henstsch’in işaret ettiği gibi on 
beşinci ve on altıncı yüzyıllarda Machiavelli’in Doğu-Batı ayrımını dinî bağlamdan 
politik alana taşıması bu bakımdan manidardır. Ona göre mezkûr siyasi ayırımla 
Osmanlı yönetimi ‘Doğu despotizmi’nin simgesi olarak tasvir edilerek Batı’nın 
akılcılığı Doğu’nun bu otoriterliğinin üzerinden kendisini tanımlamayı 
gerçekleştirir.
223
     
Mehmed Akif de Şark-Garb ikilemi içerisinde keskin bir ayırım yapan düşünme 
biçiminin cehlin bir tezahürü olduğunu ifade eder. Akif, mürekkep bir tezahür olarak 
tarihî ve sosyolojik oluş hâlini, kategorik ve bize ait olmayan kavram çerçevesi 
içerisine yerleştirerek değerlendirmenin açıklayıcı olamayacağının farkında olarak, 
insanlığın var oluş hâlleri arasında geçişkenlikler olduğunun bilinci içerinde düşünür 
ve şu soruyu sorar: “İyi ama kuzum bu işin bir ortası yok mu?” Esasen bu soru, farklı 
medeniyet birikimleri arasında bile ortaklaştırılabilir unsurlar pekâlâ bulunabilir 
demek için dile getirilmiş bir cevaptır aynı zamanda. Nitekim cehli aşan bir bakışın 
bu ortaklaştırılabilir şeylerin farkına varabileceğini dile getiren Akif’e göre, sorun 
moda düşünme biçimlerinin rüzgârına kapılmakla ilgilidir. 
Avareleri bahse katmayacak olursak memleketimizde iki sınıf halk görürüz: 
“Ne varsa Şark’da vardır; Garb’a doğru açılan pencereleri kapamalıyız” 
diyenler. “Ne varsa Garb’da vardır; harim-i ailemizi bile Garblılara açık 
bulundurmalıyız” iddiasına kadar varanlar. İyi ama bunun ortası yok mu? 
diyeceksiniz. Evet var. Lakin o kadar az ki birbirine neyzen bakışıyla bakan şu 
iki cemaatin arasında hiçbir mevcudiyet gösteremeyeceği için bunları da ister 
istemez, der ceng-i evvel sürünün haricinde bırakılan biçarelere ilhak edeceğiz. 
Bana öyle geliyor ki ne varsa Şark’da vardır, diyenler yalnız Garb’ı değil 
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Şark’ı da bilmiyorlar nitekim ne varsa Garb’da vardır davasını ileri sürenler 
yalnız Şark’ı değil Garb’ı da tanımıyorlar.
224
 
Kuşkusuz bu tespitin bağlamı dikkate alındığında Akif, Müslümanların Doğu ya da 
Batı ile sınırlandırılamayacak “başka” bir paradigmaya sahip olduğunu ifade etmek 
istemişti. O, “Doğu” yahut “Batı” kavram çerçevelerine hapsedilmiş bir kurgu yerine 
referansını doğrudan kendi tarih tecrübesine istinad ettirmiş ve yaşadığı zamanın karşı 
karşıya bıraktığı “yeni durum”un farkında olan bir ‘itidal’ önerisinde bulunuyordu. 
Belirtmemiz gerekir ki bu yaklaşımında Akif yalnız değildir Said Halim Paşa da 
İslamlaşmak risalesinde aynı yaklaşımı farklı ifadelerle dile getirir. Paşa’ya göre 
Müslümanların karşı karşıya geldikleri “inhitat” hâlinden çıkış için izlemesi gereken 
yol vardır ve bu yol, İslam’ın itikad, ahlak, içtimaiyat ve siyasete dair esaslarını ‘daima 
zamanın ve muhitin ihtiyacatına en muvafık bir surette tefsir ederek bunlara gereği gibi 
tevfik-i harekette bulunmak’tan geçmektedir.
225
 Esasen Paşa, her insanlık tecrübesinin 
kendi bağlamı içerisinde anlaşılabileceğini ifade ederken bu farklı tecrübelerle, 
mevzubahis gerçekliğin vasatını, unsurlarını ve vücuda getirilirken kullanılan 
usullerini kavrayarak sağlıklı bir şekilde ilişki kurabileceğimizi de ifade etmektedir. 
Yani Paşa’ya göre insani tecrübelerin hasılası olan farklılıklar ‘mutlak’ değil tercihlerle 
tarihî-sosyolojik bağlam farkından kaynaklanmaktadır.
226
 Bu farklılıkların temayüz 
ettiği en önemli alanlardan birisinin bilgi sistemleri alanı olduğunu belirten Paşa’ya 
göre, İslam topluluklarının temel kabullerini, telakkilerini ve geleneklerini 
şekillendirmede ve korumada işlev gören ilim “Fıkh-ı Şerif”tir. Başka toplumların da 
kendi bilgi sistemleri olduğunu ifade eden Paşa, bu sebeple de Avrupa’da vücud 
bulmuş kavram ve kurumlar gibi bu bilgi disiplinlerinin de başka toplumlarda aynı 
işlevi görmelerini beklemek yanlıştır. Çünkü Paşa, her türden “taklit”in bir 
çözümsüzlükle neticeleneceğini düşünmektedir. O zamanın ve muhitin ihtiyaçlarını 




Müslümanların karşı karşıya bulundukları sorunların çözümü için nasıl bir yol izlemek 
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gerektiği sorusuna verdiği cevapta Elmalılı Hamdi Efendi’nin yaklaşımı da Akif’in ve 
Said Halim Paşa’nın tutumu ile büyük benzerlik gösteriyor. Ona göre de sorunları 
“ilm-i celil-i fıkıh”tan istifade ederek çözmek en makul yoldur. Bu yol hem 
“Müslümanların lehine olan başkalarının da lehinedir, Müslümanların aleyhine olan 
şey başkalarının da aleyhinedir, haklarda ve mesuliyetlerde onlarla müşterekiz.” 
burhan-ı müsavatından ibaret bulunan şeriatı İslamiye’nin temel haklara dair 
ilkesinin ihata ediciliğine hem de Müslümanların hüsn-ü kabulüne daha muvafıktır. 
Ona göre “kendi eski hırkanı tamir etmek, ariyet elbise istemekten yeğdir.”
228
 
Elmalılı Hamdi Efendi bu değerlendirmelerin ardından şu soruyu sorar: “İlm-i celil-i 
Fıkh, medeniyet-i hazıranın mu’amelat-ı şettasını ihata edebilecek mi yoksa 
memleketi ta’assubat-ı cahilane ile boğacak mı?”
229
 Hamdi Efendi soruyu 
cevaplarken çeşitli açılardan açıklamalar yapar ve bu açıklamaların sonuncusunda 
şöyle der: 
Malumdur ki şeriat-ı İslamiyede iki nev’i hüküm vardır. Birisi ahkâm-ı 
mansusa diğer ahkâm-ı müctehed fihadır. Ahkâm-ı mansusa, insanların fima 
ba’d tegayyür-napezir olan ahvali hakkındadır ki; ‘O ki sizleri yeryüzünde 
halifeler kıldı...’(Fatır, 39); ‘…Haberiniz olsun ki Allah yanında ekreminiz en 
takvalınızdır…’(Hucurat, 13) nusûs-ı celilesinin tayin ettiği hürriyet ve 
müsavat bu kabildendir… İkinci kısma gelince: Nesh-i şerayi’de hikmet 
icabınca zaman, mekân, ahval ve eşhasın tefavütüyle mütefavit ve bunların 
tagayyürüyle mütegayyir bulunan ahkâm-ı mu’allele ve ictihadiye örf ve adat 




Hamdi Efendi, Fıkh’ın bu dinamizmi ile sadece medeniyet-i hazıranın değil, bundan 
sonra meydana gelmesi muhtemel gelişmelerin de cevaplanabileceğini ifade eder ve 
ekler; “Şeriat muhit değildir.” diyenler şeriatı bilmeyenlerdir. “Şu kadar var ki adam 
ister. Sa’y ü himmet ister.”
231
  
Yukarıda değerlendirmelerini sunduğumuz mütefekkirlerin yaklaşımlarını dikkatle 
gözlemlediğimizde, kavramların kullanımları üzerinde inançların ve tarihî tecrübenin 
                                                 
228
 Elmalılı Hamdi Efendi (Küçük Hamdi), “Makale-i Mühimme”, Beyanü’l-Hak Dergisi, S. 18, 9 
Muharrem 1327(31 Ocak 1909), s. 402. 
229
 E. Hamdi Efendi, aynı makale, s. 402. 
230
 Elmalılı Hamdi Efendi, aynı makale, s. 402. 
231
 E. Hamdi Efendi, aynı makale, s. 403. 
88 
 
ciddi bir etkisi olduğu anlaşılıyor. Bu zaviyeden bakıldığında, İbrahim Kalın’ın da 
ifade ettiği gibi esasen İslam ve Batı toplumlarının tarihleri “aynı zamanda iki algılama 
biçiminin de tarihidir; gerçek ile efsanenin, olgu ile algının, kimlik ile imajın, hakikat ile 
tahayyülün iç içe geçtiği bir tarih.”
232
 Bu tarihte vücud bulan Doğu-Batı algısı dinî, 
felsefi, tarihî ve siyasi pek çok unsura bağlı olarak şekilleniyor. Oysa yukarıdaki 
haritaya dikkatle baktığımızda Osmanlı Müslümanlarının dünya tasavvurunda 
kategorik kimlik tanımlamaları değil doğrudan coğrafyayı esas alan bir 
konuşlandırma bulunmaktadır. Bu konuşlandırmada kimlik belirleyici bir tasavvurun 
dünya haritasının tanımlanmasında kullanılan kavramlarda yer almadığı görülüyor.  
 
 
Harita 1. 4: 1330 Tarihli Kamus-i Osmani’de Yer Alan Dünya Haritası  
 
Kaynak: Ali Seydi Bey, Resimli Kamus-i Osmani, C. II., Daru’l-Hilafeti’l-Aliyye, Matbaa ve 
Kütüphane-i Cihan, İst.1330, s. 620-621. Sayfaları arasındaki ekten alınmıştır.   
‘Nısf-u kürre-i cenubi’ ve ‘nısf-u kürre-i şimali’ gibi kavramların doğrudan coğrafi 
kavramlar olduğu açıktır. Haritanın Miladi 1330 yani 1914 yılında yayınlanmış bir 
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kitapta yer aldığı dikkate alındığında Avrupalı devletler tarafından birçok bölgesi 
işgale uğramış, insanları katledilmiş, kaynakları yağmalanmış, siyasi ve ideolojik bir 
nüfuza maruz kalınmış böyle bir dönemde dahi sükûnet ve itidal ile düşünülen bir 
dünyanın izlerini görüyoruz.  
Esasen Müslümanlar için bir kültürel ve siyasi bütünü ifade eden Batı kavramı, iki 
asırlık bir olgu. Yukarıda “dâr fıkhı” çerçevesinde yer verdiğimiz kavramlarda da 
görülebileceği gibi İslam coğrafyasında yaşayan bir Müslüman için kimlik 
tanımlayıcı bir kavram olarak “Batı” diye bir şeye rastlayamayız. Frenkler, 
Cermenler, İspanyollar, İtalyanlar, Venedikler yahut Yahudiler ve Hristiyanlar 
vardı.
234
 Tezimizin Ikinci Bölüm’ünde İctihad dergisinin, Üçüncü Bölüm’ünde de 
Sırat-ı Müstakim dergisinin kendilerini ve muhataplarını tanımlamak için 
kullandıkları kavramları dikkate aldığımızda bu önermemizin temelsiz olmadığı 
görülecektir.  
                                                                                                                                             
Kendisini ‘vasat ümmet’ olarak gören Müslümanlar için tüm insanlar, inançlarının ve 
amellerinin mahiyetine göre birer “muhatap” olarak kabul edilirdi. Bu kabul, İslam 
Fıkhı’nın çerçevesini çizdiği bir anlayış temelinde şekillenmektedir. Elbette 
Müslümanların tarihin her döneminde istisnasız bir yetkinlikle muhataplarına hep bu 
şekilde muamele ettikleri söylenemez. Yine de Müslümanların muhatap aldıkları 
insanlarla en genel hatlarıyla İslam Fıkhı’ndan meşruiyet almadan bir ilişki 
sürdürdüklerini varsaymak da gerçekçi olmaz. Bu konuda, İslam Fıkhı’nın 
dinamizmini göstermesi bakımından ilgi çekici bir örnek “ehl-i kitap” kavramının 
Fıkıh’taki kavranışında yaşanan değişmedir. Kur’an’ın inzali döneminde yaşamış 
Müslümanların Yahudiler ve Hristiyanlar olarak anladıkları ‘ehl-i kitap’ kavramına 
sonraki dönem Müslümanları, Hindistan örneğinde olduğu gibi başka toplulukları da 
dâhil etmişti.
235
 İslam’ın hızlı yayılma sürecinde Müslümanların kavrayışlarının da 
çeşitlenerek zenginleşmesine bir başka örnek de İbn Hazm’ın Brahmanları ‘ehl-i 
kitap’ olarak kabul eden değerlendirmesidir.236  
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Tablo 1. 2: 17. Yüzyıl Boyunca Osmanlı Devleti ile Avrupalı Devletler Arasında 
Yapılan İttifaklar  
 
Kaynak: Christine Isom Verhaaren, Kâfirle İttifak, 16. Yüzyılda Osmanlı-Fransız 
Anlaşması 
Biliyoruz ki Müslüman fakihlerin bu dinamik fıkıh anlayışları, İbn Hazm ile sınırlı 
bir yaklaşım değildir.
237
 Muhataplarının inançları ve başkaları ile sürdürdükleri 
ilişkinin mahiyetine göre Müslümanlarla muhataplarının ilişkisi de bazen cevap 
verilmesi, mücadele edilmesi veya komşuluk ilişkisi sürüdürülmesi, ticaret 
yapılması, ittifak edilmesi ve anlaşma sağlanması gereken bir muhatap 
olabilmekteydi. Nitekim Haçlı Savaşları’nın anısının canlılığını koruduğu 16. 
yüzyılda Osmanlı padişahı Kanuni Sultan Süleyman ile dönemin Fransa kralı 
François, Kutsal Roma-Germen İmparatoru V. Karl’a karşı ittifak anlaşması 
yapabiliyordu. Verhaaren’in de belirttiği gibi Hristiyan bir kralın bir başka Hristiyan 
hükümdara karşı Müslüman bir sultanla yaptığı bu ittifakın modernleşme döneminde 
heyecan verici bir ‘sapma’ olarak değerlendirilmesi tamamen anakronik bir 
yaklaşımın tezahürüdür. Avrupa merkezli bu algı, on dokuzuncu ya da yirminci 
yüzyıla ait bir dünya görüşünü on beşinci veya on altıncı yüzyıllara yansıtmanın bir 
sonucudur. Nitekim Osmanlılar, farklı siyasi ve kültürel sistemlerine karşın on 
beşinci ve on altıncı yüzyıl Avrupa Akdeniz dünyasının dışında yer almıyor tam 
tersine onun temel bir bileşenini oluşturuyordu. Bu anlaşma, Osmanlı ve Fransız 
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müttefiklerin muhataplarıyla yalnızca farklı dinlere bağlılıklarına göre değil ortak 
düşmana karşı ortak askerî harekete girişilebileceği gibi başka birçok gerçeklik 
çerçevesinde ilişki sürdürdüklerini açıkça göstermektedir.
238
 Bu konuda 
gösterilebilecek bir diğer örnek ise Osmanlıların İngiltere ile anlaşarak Rusya’ya 
karşı kurduğu ittifak neticesinde Kırım’ı geri almasıdır. Kemal Karpat’ın da belirttiği 
gibi Osmanlı, büyük bir Hristiyan devlet olan Rusya’ya karşı yine Hristiyan bir başka 
devlet olan İngiltere ile pekâlâ ittifak kurabilmektedir. Zira Müslümanların tarihinde 
“başka”ları ile kurulacak ilişkinin sınırları ve mahiyeti hakkında geniş literatüre 
bakıldığında da görülebileceği gibi Osmanlı’nın kurduğu bu ittifak, gayrimüslimlerle 
kurulan ilk ittifak ilişkisi de değildir.
239
 Aşağıdaki tablo bu durumun istisnai bir 
durum olmadığını açık bir şekilde gösteriyor.  
Keza İslam düşünce tarihinde parlak örneklerini görebileceğimiz birçok ismin 
eserlerinde de görülebileceği gibi ‘başkası’ ile ilişki özünde dışlayıcı, düşmanlaştırıcı 
bir ilişki olmak yerine kendimizi başka aynalarda görmemize imkân sağlayan bir 
zemin kabul edilmektedir. Nitekim ‘gözlem yapmak, izlemek’ manasındaki ‘theoria’ 
kökünden gelen teori ile bu kelimenin İslam düşünce tarihinde karşılığı olarak 
kullanılan ‘nazariyye’ kelimesi de bakmak, bakılan şeydeki suret ve manayı görmek 
ve kavramak anlamına gelmektedir. Kalın’ın da belirttiği gibi özünde başkaları 
hakkında gözlem yapmakla başlayan bu eylemin temelinde yatan saik, kendimize ait 
doğru ve faydalı tasavvurlar ortaya koymaktır.
240
 Başkasını kendi gibi bir özne 
olarak gördüğünde, bu gözlemde başkası ile gözlemcinin arasında bulunan mesafe 
dostluk, düşmanlık yahut ilişkisizlik şeklinde bir değerlendirmeye yol açabilir. 
‘Kesrette vahdet’ ilkesi ile bakıldığında mesafeler ve farklılıklar herpimize çeşitli 
imkânlar sunan ve hayatı zenginleştiren birer suretler bütünü olarak görülebilir. 
Burada temel mesele ‘ben’ ile ‘ben-olmayan’ arasındaki ilişkiyi doğru çerçeveye 
oturtma meselesidir. İslam Fıkıh birikiminin kavramlarında da gördüğümüz gibi, bu 
ilişkiyi oldukça zengin bakış açısı ile değerlendirme imkânımız bulunmaktadır. Bu 
bağlamda diyebiliriz ki günümüzde yaygın olarak karşılaştığımız ve ‘çatışma’yı 
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kaçınılmaz gören sorun da ontolojik bir sorun değil bir tasavvur sorunudur. Bu 
sorunu yaşamamak için evvelemirde yapmamız gereken şey ‘olan’ı ‘kendi’ olarak 
tanımlamaya elveren bir yaklaşımın imkânlarını, insanlığın kadim mirasındanda 
istifade eden bir bakışla kendimizi, muhatabımızı ve ilişkilerimizi anlamaktan 
geçmektedir.
241
 Bu iddiamızı temellendirmede İslam Fıkhı’nın ‘ismet’ ve ‘ademiyet’ 
ilkesi çerçevesinde tanımlanan evrenselci yaklaşımını başlı başına yeterli bir 
istinadgâh olarak değerlendirebiliriz.
242
 Zira ‘ismet’ ve ‘ademiyet’ ilkesi cinsiyet, ırk, 
siyasi kimlik ve inanç gibi herhangi bir ayırım gözetmeksizin tüm insanların temel 
haklarını kabul eder ve güvence altına alır. Şentürk’ün de belirttiği gibi bu haklar, 
ontolojik bir temele dayanır ve süreklidir: 
Ebu Hanife ve takipçilerine göre, evrensel insan hakları, şarttan bağımsız 
olarak, evrensel anlamda tüm insanların dünyaya gelerek, insan olma şerefini 
kazanmalarıyla sürekli ve eşit temelde sahip oldukları haklardır ve bu haklar 
hiçbir otorite tarafından çekip alınamaz. Ebu Hanife, ademiyet kavramını ismet 
kavramıyla ilişkilendirerek, bir ademoğlu ya da bir insan olmanın, Müslüman 
veya gayrimüslim olduğuna bakılmaksızın, temel haklara sahip olmak için 
hukuki zemini oluşturduğunu savunmuştur (el-ismet bi’l-ademiyye). İsmet ve 
ademiyet kavramları her ne kadar daha geniş açıklamalar gerektiriyorsa da bu 




Bu yaklaşımı esas alan fakihler, hukukun; temel ilkelerini, amaçlarını, işlevlerini ve 
karşıladığı ihtiyaçları dikkate alarak, ismet kavramı çerçevesinde evrensel bir hukuk 
felsefesi ortaya koydular. Bu çerçevede hakları tasnif ederek ‘vazgeçilmez haklar’ 
(zarurat ya da zaruriyyat), ‘temel ihtiyaçlar’ (haciyat) ve ‘faydalar’ (tahsiniyat) 
olmak üzere üç kategori üzerinden bir yaklaşımı benimseyen fıkhi yaklaşım, siyasi 
sistemin gayesini ‘nizam-ı alem’ diye tavsif ederek yalnız Müslümanları değil diğer 
inanç sistemlerinin takipçilerini de kucakladılar. Böylece Endülüs’ten Çin’e, 
Kafkaslar’dan Afrika’nın içlerine kadar tüm bölgelerde İslam siyasi sistemi, farklı 
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Classical Islamic Law”, lsam Araştırmaları Dergısi. Sayı 8. 2002, s. 39-69 
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 Recep Şentürk, “İsmet Ademiyetledir”: İnsan Haklarına Fıkhi Yaklaşımlar, s. 12. 
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mezheplere hatta farklı dine inanan insanlara, kendi inançlarına uygun bir şekilde bir 
arada yaşamanın hukuki zeminini sundu. Bu tecrübe, farklı yasal sistemlerin, eş 
zamanlı olarak, çatışmadan faaliyet gösterebileceği hukuki bir çerçevenin 
oluşturulabileceğinin yaşanmış bir örneği olarak bizlere ilham kaynağı olabilir. 
Müslümanların başkaları ile ilişkilerini düzenleyen temel ilkenin ‘def’i mefasid ve 
celb-i menafi’ olduğu düşünüldüğünde yukarıdaki tabloda listelenen Osmanlı ile 
Avrupalı devletlerin ilişkisini anlamak imkân dâhiline girer. Bu fıkhi ilkeyi başka bir 
şekilde şöyle ifade edebiliriz; Sırat-ı Müstakim dergisinde Suret-i İnkısam-ı Milel ü 
Akvam başlıklı yazıda son derece açık ve beliğ bir şekilde ifade ettiği gibi “hıfz-ı 
nizam-ı alem” ve “tehzib-i ahlak-ı ümem” için hukuka riayet esastır. Yani 
Müslümanların ilişkilerinde belirleyici olan, “münasebet bir ifsadı engellemekte 
midir ve yahut bir faydanın zuhuruna yol açmakta mıdır, değil midir?” meselesidir. 
Muhatabın kimliği ise onunla hangi temel ilkeler çerçevesinde ilişki sürdürülmesi 
gerektiğini belirlemede ayrıca önemlidir. Mesela, Müslüman olmayan insanlarla 
sürdürülen ilişkide daru’l-harb ve daru’s-sulh fıkhının veya zımni hukukunun 
hangisine göre amel edileceği, Müslümanların gayrimüslimlerle tanımlanmış 
hukukuna göre şekillenir. Sırat-ı Müstakim dergisinde yer alan makalenin bir 
bölümünü burada alıntılamak, dönemin yerleşik literatürünü ve dil selahiyetini 
zedelemeden aktarmak için çerçeve bir yaklaşım imkânı sunacaktır: 
İnsan fi-haddi zatihi hayvan-ı natık olmakla beraber celb-i menfaat ve def'-i 
mazarrat ve hubb-i nefs ve da'iye-i teferrüd ve meyl-i tefevvuk hasail-i 
gariziyyesiyle mütehallık ve şehvet ve gazab ve hiss-i intikam ve batş-ı 
teğallüb gibi sıfat-ı behimiyye fıtrat-ı asliyyesinde merkuz olmasıyle bunca 
muhtelifü'l-menafi' ve't-tıba' ve mütebayinü'l-efkar ve'l-evza' halkın bir 
mahalde ictima'ı muamelatda niza u fez'i da'i olarak "el-hükmü limen galebe" 
ka'idesince kebir sagiri ve gani fakiri ve kavi za'ifi mahv ü ifna eylemesi 
kavanin-i tabi'iyyeden olmakla beraber beyne'l-efrad vuku bulan muhasemat 
ekseriya müntesib oldukları kavm ü kabile ve hey'at-ı ictimaiyyeye sirayetle 
(ve inne’l-harbe evvelehu kelam) müfadınca münazaat-ı lisan mukaraat-ı 
sinana badi ve birçok muharebat ve mukatelata müeddi olarak nizam-ı alem 
muhtel ve kargah-ı kevn muattal olması bedihi bulunduğundan cenab-ı 
neseksaz-ı nizam-ı kainat hıfz-ı hayat-ı alem ve men'-i teaddiyat-ı efrad ü 
ümem için (“inni ca’iliun fi’l-ardi halifeten”) nass-ı celili ile makam-ı hilafet-i 
mukaddeseyi tesis ve her ferdin leh ve aleyhindeki hukuk-ı mütekabileyi 
enbiya-ı izam üzerine nazil olan suhuf ve kütüb-i mukaddese ile tayin ve 
tebyin ederek bu suretle şerai ve edyan ruy-i zeminde teessüs ve hükumat-ı 
meşru'a teşekkül eylemişdir. İşte bu suretle hıfz-ı nizam-ı alem ve tehzib-i 
ahlak-ı ümem için nazil olan şerai ve edyan esasen ceng ü cidal ve harb ü kıtali 
men için vaz' ve tesis buyurulmuş ve min gayri hakkin bünye-i insaniyyeyi ifna 
ve tahrib veya emniyet-i umumiyyeyi ihlale tesaddi edenler için dünyada 
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kısasen katl ü idam ve zincir-bend olarak habs ve müebbed ve muvakkat amal-
i şakka ile iştiğal gibi mücazat-ı terhibiyye ve ukbada nar-ı cehennemde 
muhalled olmak suretiyle en şedid ceza ve en büyük azab-ı elim va'd 




 ila-ahirihi (Nisa, 
4/93)
245
 ayet-i kerimesi sübut -i müddeaya burhandır. Basar-ı iman ve basiret-i 
izan ile bakıldığı halde fi'l-hakika nev-i beşer feylesof-i İslam Ebu'l-Ala 
Maarri'nin dediği gibi bir baba ve anadan doğmuş karındaş ve ruy-i zemin ise 
bu günkü akvam ve ümemin birkaç mislini ist'ab ve iaşeye kâfi bulunmuş 
olduğu halde, mugayiriyet-i lisaniyye, mübayenet-i mezhebiyye, asabiyet-i 
kavmiyye, tevsi-i hudud ve istimlak-i arazi gibi birtakım esbab-ı maneviye ve 
itibarat-ı vehmiyye ile insanların hunhar canavarlar gibi yekdiğerini katl ü ifna 
ve daha doğrusu iki diplomatın bir iki dakikalık infialat-ı nefsiyyeleri neticesi 
olarak milyonlarca bi-günah etfal ve nisa yetim ve bi-vaye bırakılması ve 
asırlarca emek sarfıyle vücuda getirilmiş olan birçok kura ve kasabat-ı mamure 
ve emakin ve mebani-i meşhurenin iki saat içinde hak ile yeksan ve terakki-i 
sanat ü servet ve mamuriyyete hadim olan birçok fabrika ve kargah ve ma'mel 
ü destgahların zir ü zeber edilmesi ve birbirini ömürlerinde görmemiş ve 
yekdiğerlerini tanımamış ve aralarında hiçbir macera geçmemiş olan 
yüzbinlerce insanların serinkan ile birbirlerinin kanını içmeye çalışması 
hakikaten hissiyat-ı insaniyye ve medeniye ile kabil-i telif ü tevfik olmayan 
ahval-i elime ve mucib-i esef-i azim olacak fecai-i azimedendir. Ne çare ki bu 
cihet böyle olmakla beraber bu hiss-i batş ü gazab her insanın hilkatinde 
meknuz ve fıtratında merkuz olduğu da kabil-i inkâr değildir.
246
 
Burada dikkat edilmesi gereken bir başka şey de ‘daru’l-harb’ ve ‘daru’l-İslam’ gibi 
kavram çerçevelerinin tarihî bağlamından kopuk değerlendirilmesinin yol açacağı 
mahzurlardır. Bu kavramların oluşturulduğu devirlerde, Müslüman olmayan 
muhatapların başka milletler ve devletlerle ilişkilerini hangi kavramlarla 
temellendirildiğini dikkate almadan, Müslümanların fıkıh çerçevesi tam olarak 
anlaşılamaz. Zira fıkıh, olguya (eylem alanına) ilişkin bir hükümde bulunacak ve bu 
hükme göre de ilişkinin mahiyetini, boyutlarını ve istikametini belirleyecektir. Bu 
sebeple Avrupa merkezli modernist paradigmanın, kendi dışında kalan tüm dünyayı 
nüfuz altına alabilmek için kendi değerlerini ve sorunlarını evrenselleştirdiği gibi 
kendi kavramlarını da evrenselleştimek istemesi anlaşılabilir. Ne var ki yaklaşık üç 
asırlık bir geçmiş tecrübe bize gösteriyor ki bugün karşı karşıya bulunduğumuz 
sorunların kaynağı da bu dili inşa eden tasavvurdur.  Zira bu dil, tüm insani tecrübeyi 
Avrupa merkezci bir çerçeve ile nesneleştirmekte dolayısıyla da kendi bağlamı 
içerisinde anlama imkânlarını tüketmektedir. Tezimizin konusunu oluşturan Doğu ve 
Batı kavramları da bu zeminle irtibatlı bir işlev görmekte ve bir gerçekliği 
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 Maide, 5/33; metinde başta (elif ve nun), ortada (fe cezauhum) kelimesi girmiştir. 
245
 Nisa, 4/93; metinde (mü’minen) kelimesi yerine (nefsen) yazılmıştır. 
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 Mardinizade Arif, “Suret-i İnkısam-ı Milel ü Akvam”, Sırat-ı Müstakim, C. 2, S. 28, s. 22. 
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açıklamaktan ziyade “inşa” etme önceliğiyle kullanılmaktadır. Oysa doğru olan 
yaklaşım, eşyayı kendi bağlamında anlamak olmalıdır. Olup biteni kendi bağlamı 
içerisinde anlayabilmek ise her şeyi kendi tabiatına ve içerisinde yer aldığı vasata 
muvafık bir şekilde ele alan bir yaklaşımla mümkündür.
 
 
Kuşkusuz burada bizim İslam tarihî tecrübesinden hareketle söylediklerimizdeki 
amaç, tarihî çatışmaların ve ötekileştirici tutumların zorunlu olmadığına dair hem 
nazari hem de tecrübi imkânların bulunduğuna işaret etmektir. Bunun farkında 
olmak, günümüzde karşı karşıya bulunduğumuz “çatışmacı” ya da 
“içeriksizleş(tiril)miş” ve hem sahiciliği hem de meşruiyeti tartışmalı postmodern 
yaklaşımların zorunlu seçenek olmadığını, farklı değerlendirmelere örneklik edecek 
kavram çerçevelerinin bulunduğunu görmeye imkân verecektir. Böylece Avrupa 
merkezli olarak şekillenen ve tüm insanlığı bu eksen etrafında yeniden konuşlandıran 
mevcut pratiklerin bir zorunluluk değil bir olumsallıklar alanı oluşturduğunu ve 
İslam fıkhının, ‘hakikatin evrenselliği’ ilkesinin Müslümanların başka insan 
toplulukları ve medeniyet havzaları ile kurdukları ilişki örneğinde gördüğümüz 
çeşitliliğin bugün de bizlere ilham kaynağı olabileceğini görebileceğiz.
247
 ‘Hakikatin 
evrenselliği’ ilkesi ile ilgili olarak Said Halim Paşa’nın değerlendirmelerini, 
meramımızı anlatmaya katkı sunacağı için, burada alıntılayabiliriz:  
Bütün hakayik-i fenniyye gibi İslamiye’nin de vatanı yoktur. Nasıl, bir İngiliz 
riyaziyesi, bir Alman hey’eti, bir Fransız kimyası olmazsa ayrı ayrı Türk, Arap, 
Acem yahut Hint Müslümanlığı da olmaz. Ancak fenni ve tecrübi hakikatlerin 
alemşumül tabiatı, nasıl heyet-i mecmuası irfan-ı beşeriyi temsil eden fenni 
olmakla beraber birtakım millî harslar ibda eder. Maamafih her ne kadar bu 




Paşa’dan alıntıladığımız bu metninin siyak ve sibakında belirttiği ‘tefsir edilme’ 
ameliyesinden kaynaklanan tecelli farklılıkları tam da bizim tezin önceki 
kısımlarında bahsettiğimiz Fıkh’ın kavram zenginliğinin de vasatını oluşturmaktadır. 
                                                 
247
 Bu ilkenin dayanaklarından birisini oluşturan Nur Suresi’nin 35. ayeti şöyledir: “Allah göklerin ve 
yerin nurudur. O'nun nuru içinde kandil bulunan bir oyuk(tan yayılan ışığa) benzer. O kandil ki sırça 
fanus içindedir; o fanus ki, inci (gibi parıldayan) bir yıldızdır sanki! Ve o kandilin yakıtı ne doğuda ne 
de batıda eşine rastlanmayan mübarek bir zeytin ağacından alınmaktadır. Ve o ağacın yağı (öyle arı 
duru, öyle parlak ki) neredeyse ateş değmeden de ışık verecek: Nur üstüne nur! Allah, (erişmek 
isteyeni) nuruna eriştirir; işte (bunun içindir ki) Allah insanlara örnekler vermektedir; çünkü her şeyi 
bütün boyutlarıyla (yalnızca) Allah bilir.”  
248
 Said Halim Paşa, İslamlaşmak, s. 174-175. 
96 
 
Zira “zamanın ve muhitin ihtiyacatına muvafık” olmayı hedefleyen her yorum 
muhtelif seviyelerde faklı tecellilere de sebep olabilmektedir. Üstelik bu farklılıklar 
gerek insanların tefsirlerinden gerekse de tercihlerinden dolayı da arızi bir nitelik 
gösterebilmektedir. Bu sebeple her farklı “tecelli”nin adlandırılması için farklı 
kavramlar ve buna bağlı olarak şekillenmiş farklı hukuk normları istihdam 
edilmesine ihtiyaç duyulmaktadır. Zira Paşa’nın kavramlaştırmasıyla ifade edersek 
‘tevfik-i hareket’ edebilmemiz buna bağlıdır. Bu iddiamıza mesned oluşturan kavram 
zenginliğine örnek olarak Fıkhi terkiplerin birkaçını burada hatırlatmakta fayda 
görüyorum. Bahsi geçen kavramlardan birkaçı şunlardır: ‘Daru’l-harb, daru’z-
zimme, daru’l-muvadaa, daru’s-sulh’ gibi kavramlar daha çok gayrimüslimleri 
tanımlamada, ‘daru’l-İslam, daru’l-adl’, memalik-i İslamiye, memalik-i mahrusa’ 
gibi kavramlar daha çok Müslümanların hâkim oldukları alanları tanımlarken, 
‘daru’l-bağy, daru’l-cevr’ gibi bazı kavramlar ise iç ihtilafların yol açtığı bazı 
durumlarda kullanılan kavramlardır. Bu kavramların her birinin karşılık geldiği 
“tecelli” hâli, farklı bir hukuku ilzam etmekte olduğu için hangi tecellinin hangi 
kavrama karşılık geleceği meselesi de çeşitli İctihad farklılıkları sebebiyle farklı 
okumalara tabi olabilmektedir. Nitekim Şentürk’ün ‘açık medeniyet’ olarak 
kavramlaştırdığı çalışması bize bu çoklu okumanın yepyeni bir şey olmadığını 
bilakis uzun İslam tarih tecrübesinin bu yaklaşım ekseninde şekillendiğini gösteriyor. 
Şentürk’ün tezini temellendirirken müracaat ettiği “meratib’ul-vücud” anlayışı, 
esasen Müslümanlara göre bu çokluğun varlığın doğasına ait bir hâl olduğu kabulüne 
istinad etmektedir. Yani çoklu okuma doğrudan varlığın tabiatı ile alakalı bir 
imkândır. Kuşkusuz her varlık mertebesinin kendine mahsus özellikleri dolayısıyla 
farklı bir ilim ve yöntemle ele alınması gerekmektedir ki çıkarımlarımızla gerçeklik 
arasında bir uyum olabilsin. Bu sebeple ‘meratib’ul-vücud’a istinad eden bir 
‘meratib’ul-ulum’, ‘meratib’ul-ulum’dan mütevellit bir ‘meratib’ul-usul’ ve netice 
olarak bir ‘meratib’ul-me’ani’den bahsetmemiz gerekmektedir.249 Kur’an’ın bilme-
anlama ameliyesini ifade etmek için kullandığı fiillerin uzun bir liste oluşturduğu 
hatırlandığında ‘meratib’ ekseninde şekillendirilmiş bir paradigmanın doğrudan 
bizim ihdas ettiğimiz nev-zuhur bir şey olmadığı rahatlıkla görülür.250  
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 R. Şentürk, Açık Medeniyet, s. 243-252. 
250
 Kur’an’da düşünme eyleminin çok veçheli bir amel olduğunu gösterren birkaç örnek olarak 
“tefekkür” (kavramı için 7/ A'raf,179; 8/ Enfal, 65; 13/ Ra'd, 3.), “tezekkür” (kavramı için Nur, 24/ 
1.),  “teakkul” (kavramı için 2/ Bakara, 242.), “tedebbür” ( kavramı için, 4/ Nisa, 82. ve 10/ Yunus, 
3.), “teemmül” (kavramı için 4/ Nisa,40; 10 Yunus,44.);  “tefakkuh” (kavramı için 4/ Nisa, 78, 6/ 
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Yukarıda örneklerini verdiğimiz Fıkıh geleneğinin milletleri ve milletler arası 
ilişkilerin esaslarını tanımlamaya dair kullandığı kavramlar ile ‘meratib’ ekseninde 
şekillenmiş varlık ve bilgi anlayışını da eklediğimizde vakıayı indirgemeler yerine 
çoklu bir okumaya tabi tutmanın pekâlâ mümkün olabileceğini görebiliriz. Gerek 
bahsettiğimiz imkânların gösterdiği ufuk gerekse de indirgemeci yaklaşımların 
hepimizi karşı karşıya getirdiği tecrübemizle diyebiliriz ki ancak varlığı, bilgiyi, 
usulü, anlamı ve ahkâmı meratib içerisinde ele alan çoklu bir yaklaşım sayesinde 
varlığın mürekkeb yapısını daha doğru kavrayabilir, tarihî ve cari farklılıkların da 
çatışmaya dönüşmesinin önüne geçebiliriz. Zira bu yaklaşım herkesin “kendi” 
olmasına imkân sağlayan bir zemin sunmaktadır. Ne var ki Osmanlı devletinin dış 
ilişkilerde yaşadığı kuşatmanın, devletin siyasi, iktisadi ve ideolojik dönüşümünde, 
gelecekteki gelişmeleri doğrudan etkileyecek derecede önemli bir rol oynadığı 
söylenebilir. Dahası bu değişimler Osmanlı devlet kadroları arasındaki ıslahat 
yanlılarının yaşadığı ve bugünden bakıldığında “kolektif bir Osmanlı kimliği 
inşası”nın tedrici adımları olduğu görülen bir dizi deneyle sonuçlanmıştır. Şerif 
Mardin’in de ifade ettiği gibi bu deneyler “sadece bir teknik değişimini değil çeşitli 
alanlarda ‘dönüştürme’ (conversion) olarak nitelenebilecek bir tasarruf değişimini de içeren 
deneylerdi.”
251
 Bu yenilikleri yapan kadrolar Bab-ı Ali’nin bürolarında doğmuş ve 
yetişmiş aydınlardan oluşuyordu. Birer bürokrat olarak amaçları, daha rasyonel ve 
etkili bir yönetim tesis etmekti. Fakat bu aydın-bürokrat kesimin kendisinden destek 
alacağı burjuva benzeri bir sınıf yoktu. Bu yüzden de kriz durumlarında padişahın 
şahsı dışında ‘birleştirici bir odak’ olarak yeni bir söyleme ihtiyaç vardı. Bu 
“birleştirici ilke” arayışında verilen cevaplar içerisinde klasik İslami literatürde 
birebir karşılığı olmayan yeni kavramlarla karşılaşıyoruz. Bu kavramlaştırma 
çabaları bir yanıyla değişen iktidar ilişkilerini yansıtmakta iken bir yandan da söylem 
ve üsluplara eşlik eden bir bölünme olduğunu göstermektedir.  Nitekim Mardin’e 
göre de bu söylem tarzlarına, Osmanlı toplumundaki başlıca sınıflar olan seyfiye, 
kalemiye ve ilmiye arasındaki iktidar ilişkilerinin değişmesine bağlı olarak yaşanan 
ayrışmanın kaynaklarından biri olarak bakmak gerekir.
252
 Tüm bu farklılıklara 
                                                                                                                                          
En'am, 25, 65, 98; Tevbe, 9/81, 87, 127.) ; “istinbat” (kavramı için 4/ Nisa, 83.); “rü’yet” (kavramı 
için 6/ En'am,75.); “nazar” (kavramı için 88/ Ğaşiye, 17-20.) kavramlarının geçtiği bu ayetlere 
bakılabilir. 
251
 Ş. Mardin, aynı eser, s. 8. 
252
 Ş. Mardin, a.g.e., s. 12. 
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rağmen yine de bu söylemlerin hemen hepsinde ortak olan niteliklerden birisi 
‘birleştirici ortak bir odak’ bulmak diğeri de bir ‘kamu’ oluşturma çabasıdır. Bu 
kamu oluşturma çabaları bir yandan ‘ümmet’ ve “vatan” gibi yeni kavramların öte 
yandan da 1831 yılında devletin girişimiyle çıkarılan Takvim-i Vekayi adlı resmî 
gazete ardından İbrahim Şinasi tarafından 1860’da çıkarılan Tasvir-i Efkar 
örneklerinde olduğu gibi yeni kurumların ortaya çıkmasına yol açtı.
253
  
Kuşkusuz “birleştirici ortak bir odak” ve bir “kamu” oluşturma çabalarının en 
etkileyici belgesi Tanzimat Fermanı’dır. Ferman’ın satır aralarına dikkatle 
bakıldığında oldukça yeni ve birbirini tahkim eden birçok kavramla 
karşılaşmaktayız. “Bi’l cümle teb’a”yı muhatap alan bu metinde, “halkın istidadı”, 
“devlet ve millet” kavramlarının bir arada kullanılması, Ferman’ın “vatan 
muhabbeti”ne sevk edeceğine dair beklenti ve elbette metnin genel muhtevası, 
padişahın şahsı dışında ‘birleştirici bir odak’ ve bir ‘kamu’ oluşturmaya yönelik 
“yeni bir söylemi inşa etme”yi hedeflemekteydi. 
Bu metin de daha önceki “ıslahat” çabalarında olduğu gibi kaçınılmaz olan 
dönüşümü ‘idare edilebilir sınırlar içinde tutma’ ve ‘milleti devletin önceden 
belirtilmiş ideallerine yöneltme’ye yardım ediyordu. Kuşkusuz bu ve sonraki 
değişimleri, hem Avrupalı devletlerin sömürgeci siyasetlerinin Müslümanların 
kültürel ve siyasi özerkliğine meydan okumasının doğurduğu beka kaygısı hem de 
mağluplar için örneklik teşkil ederek harekete geçirmeye etkide bulunmaktaydı. Yine 
de Osmanlıların bir değişim modeli olarak Avrupa’ya bütünüyle teslim olduklarını 
söylemek doğru olmaz. Kemal Karpat’ın da ifade ettiği gibi, Osmanlı elitlerinin 
yapmak istedikleri “daha çok, Batı’nın kendi kültürleri ve ortaya çıkmakta olan etno-
kültürel kimlikleri ile uyum içinde olduklarına inandıkları bilim ve sanatlarını edinmelerine 
yardımcı olacak yeni uzlaştırıcı kavramlar yaratmaya çalışmaktı.”
254
 Neticede 
Müslümanların bu tutumunun yol açtığı değişiklikler tek başına ne “Doğu” ne de 
“Batı” olarak tanımlanabilecek olan ama yine de Müslümanların tarihî tecrübelerinin 
pek çoğu ile Avrupa’nın birçok kültür unsurunu bir arada barındıran nev’-i şahsına 
münhasır tezahürleri intaç etti. 
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Seleflerinin gerçekleştirdiği bütün reformları muhafaza eden II. Abdulhamid’in 
uygulamaları ise “Osmanlı modernizasyonunun entelektüel ufuklarını büyük ölçüde 
genişleten ve paradoksal olarak elit zümreyi Avrupa kültürüne yaklaştıran edebiyat ve 
bilimler dâhil olmak üzere yeni değişim kanalları açtı.”
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 O, bir yandan hem 
Müslümanları birleştirmek hem de reformları meşrulaştırmak için hilafet siyasetini 
kullanırken öte yandan da Osmanlı topraklarını fiilen parçalayan ve bu siyasetlerini 
sürdüren İngiltere ve Fransa ile dostça ilişkilerini korumaya çalışıyordu.  
Osmanlı’nın karşı karşıya bulunduğu sömürgeci meydan okumalara karşı devletin 
merkezi tarafından belirlenen bu çözüm arayışları, bir yandan da durumdan vazife 
çıkaran aydınların çözüm arayışlarını etkiliyordu. Kuşkusuz bu çözüm arayışlarının 
mahiyetini gösteren en önemli alan kavramlardır. Bu kavramların bir yanıyla “yeni 
uzlaştırıcı kavramlar” olduğuna değinmiştik. Nitekim kavramların iki özelliğini 
vurgulayarak meseleye bir ölçüde açıklık kazandırabiliriz. Kavramların 
niteliklerinden birincisi, İslami çağrışımları dolayısıyla muhatapların dirençlerini 
zeminsizleştirmeye yaramasıdır. “Millet” ve “medeniyet” kavramları gibi 
Müslümanların zihin dünyasında belli bir karşılığı olan bu türden kavramlar, yeni bir 
hayat tarzını kültürel-dinî içeriğinden ayırmak yoluyla meşrulaştırmaya aracılık 
etmekteydi. Böylece Avrupa medeniyetinin toplum ve hayat tasavvurunu 
massetmenin önündeki muhtemel dirençlere karşı meşrulaştırıcı cevaplar vermenin 
imkânları hazırlanmış oluyordu. Kavramların niteliklerinden ikincisi ise kavramın 
“nötr” bir mahiyet gösterdiğine dair algıyı pekiştirecek bir özellik göstermesidir. 
Mesela, “Doğu” ve “Batı” kavram çifti herhangi bir inancı ya da eylemi değil bir 
şeyin fizik konumunu belirten çağrışımlarıyla dilde yer almaktayken tedricen bir 
inanç kümesini, bir siyasi kimliği ve tüm veçheleriyle birlikte bir hayat tarzını ve 
medeniyeti tanımlamakta kullanılmaya başlanacaktır. Şerif Mardin’in “tahsis etme” 
şeklinde tanımladığı bu durum, bir yandan “kendilik” algısında bir tahribat 
oluşturmaya mani olmayı öte yandan da bir “seyl-i huruşan” hâlinde üstlerine gelen 
“medeniyet-i hazıra”yla makul ve sürdürülebilir bir ilişki dili geliştirmeyi imkânlı 
hâle getiriyordu. Bu amacın ne ölçüde gerçekleştirilebilmiş olduğunu görmemize 
imkân sağlaması için üç farklı dönemde Müslümanların kendilerini ve muhataplarını 
tanımlamak için kullandıkları kavramları mukayese etmek işe yarayabilir. Kuşkusuz 
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bu kavramları karşılaştırırken, aynı kavramların muhtevalarının değişip 
değişmediğini de dikkatle değerlendirmek gerekiyor.
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Bu bağlamda benzer çaba ve birikime sahip iki farklı yüzyılda yaşamış Pirizade 
Mehmet Sahib Efendi ile Ahmed Cevdet Paşa’nın kullandıkları kavramlar, güzel bir 
örnek teşkil eder. Pirizade Mehmet Sahib Efendi (d. 1674-ö. 1749) İbn-i 
Haldun'un Mukaddime adlı eserini Türkçeye ilk çeviren ve bir süre  şeyhülislamlık 
da yapmış, tanınmış bir Osmanlı âlimi ve şairidir.
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